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Viaje a la Huasteca es el fruto de más de medio siglo de investigaciones sobre la région. Guy 
Stresser-Péan llegó a México en 1936 como investigador, aunque en realidad quería ir a África. 
Llegó convencido por Paul Rivet, uno de los etnólogos más representativos de Francia, y entró en 
una région que le revelaría todos sus secretos. Stresser-Péan reunió en dos años más de 
seiscientos objetos etnográficos, doscientas cincuenta muestras botánicas, más de tres mil 
fotografías de carácter esencialmente etnográfico e importantes datos en lengua huasteca. Una 
simple mirada al contenido de esta obra muestra la profundidad del estudio: Stresser-Péan no 
sólo observó y estudió la supervivencia de la danza del volador totonaca, sino que participó en 
sus celebraciones. Viaje a la Huasteca descubre a fondo una de las civilizaciones milenarias 
menos conocidas, por no decir olvidadas, de Mesoamérica. Stresser-Péan es “el heredero de una 
tradición científica en donde se hicieron famosos autores como el barón Von Humboldt, Eduard 
Seler, Konrad Theodor Preuss, Hermann Beyer, Alfonso Caso y Paul Kirchhoff”. Dominique 
Michelet lo llamó “un sabio en un mundo que ya casi no tiene más que científicos”. Guy Stresser- 
Péan siempre me ha impresionado por su sencillez, afabilidad y sabiduría; es uno de los grandes 
personajes de la antropología mexicana. Cuantos lo conocemos y apreciamos sabemos que es un 
genuino humanista que aborda sus temas de investigación desde múltiples perspectivas. Sólo 
cuando considera haber agotado los recursos a su alcance para ahondar en el asunto de que se 
ocupa, decide dar a conocer los resultados de su trabajo. Esto explica que durante tanto tiempo 
haya optado por mantenerlos inéditos. Guy Stresser-Péan (1913) se graduó en antropología, 
ciencias políticas y geología en La Sorbona. Durante 17 años fue director de la Misión 
Arqueológica y Etnológica Francesa en Mexico (lo que sería después el Centro de Estudios 
Mexicanos y Centroamericanos, CEMCA). Comenzó las excavaciones en el sitio de Tamtok en 
1961, y en 2005 obtuvo el premio otorgado por la Academia Nacional de Estudios Antropológicos. 
De su obra publicada destacan San Antonio Nogalar, la sierra de Tamaulipas y la frontera norte de 
Mesoamérica (1977), premiado por la Académie des Inscripcions et Belles Lettres, El arado criollo 
en Mexico y América Central(1988), El códice de Xicotepec: estudio e interpretación, coeditado 
por el FCE en 1995, Los lienzos de Acaxochitlán (1998) y, en dos volúmenes, en coautoría con 
Claude Stresser-Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco, su historia, sus edificios (2001 y 2005), 
y Le Soleil-Dieu et le Christ. La christianisation des Indiens du Mexique, vue de la Sierra de Puebla 
(2005). 


Prólogo 


Miguel León-Portilla 


Guy Stresser-Péan con los voladores de Tamaletom (S. L. P.) 1954 





(Foto: Guérin-Desjardins.) 


Testimonios de una vida, con muy valiosas aportaciones a lo largo de ella, es este libro. 
El distinguido investigador francés Guy Stresser-Péan, dedicado a ahondar en el ser 
cultural de México, reúne aquí buen número de sus escritos, fruto de sus pesquisas a 
partir de 1937 hasta el presente. Más de 60 años de trabajo han entretejido su 
existencia: estudio, investigaciones etnológicas y arqueológicas, etnohistoriador y 
maestro, que ha formado a centenares de discípulos, muchos también investigadores. 


Conocí a Guy hace ya mucho tiempo y siempre me han impresionado su sencillez, 
afabilidad y sabiduría; es uno de los grandes personajes de la antropología mexicana. Su 
vida ha transcurrido principalmente en Francia y México. Se dice que su interés 
profesional lo ha llevado a formar una rica biblioteca especializada, pero por partida 
doble. Casi todas las muchas y valiosas obras que ha reunido en su casa de París, las 
tiene asimismo en su residencia de México. 


Cuantos lo conocemos y apreciamos sabemos que es un genuino humanista que aborda 
sus temas de investigación desde múltiples perspectivas. Sólo cuando considera haber 
agotado los recursos a su alcance para ahondar en el asunto de que se ocupa, decide dar 
a conocer los resultados de su trabajo. Esto explica que durante tanto tiempo haya 
optado por mantenerlos inéditos. Me atreveré a decir que tan sólo la insistencia de 
algunos colegas y amigos ha logrado que Guy haya aceptado sacar a luz lo alcanzado 
por él en sus investigaciones. 


El presente libro es precisamente una muestra de tal género de decisiones. Algo de lo 
que había dado a conocer con anterioridad en forma de artículos y ponencias en 
congresos u otras reuniones académicas y que se hallaba disperso y de difícil acceso, lo 
reúne aquí, hecha cuidadosa revisión. Antes de atender a cuanto nos ofrece, quiero 
recordar cuáles han sido sus principales obras aparecidas en forma de libros. 


LOS LIBROS DEBIDOS A GUY STRESSER-PÉAN 


Entre sus libros publicados con anterioridad a éste sobresale San Antonio Nogalar, la 
sierra de Tamaulipas y la frontera norte de Mesoamérica, aparecido en francés en 1977 y 
premiado por la Académie des Inscriptions et Belles Lettres, de París. El mismo libro, 
traducido al español, se publicó en México en 2001 con el patrocinio, entre otras 
instituciones, de El Colegio de San Luis y la Universidad de Tamaulipas, entidades con 
las que ha mantenido fecunda relación. Ya en esta obra, resultado de prolongados y 
concienzudos trabajos, se manifestó su interés por esclarecer las realidades culturales 
de la región limítrofe norteña de Mesoamérica. 


Debemos recordar que nuestro admirado amigo, además de dedicarse a la 
investigación, ha sido maestro en la Escuela Práctica de Altos Estudios, en París y 
asimismo, por cerca de 17 años director de la Misión Arqueológica y Etnológica 
Francesa en México, convertida más tarde en el cemca. 


Muy digno de mención es también el libro titulado El arado criollo en México y América 
Central, México, 1988. Como lo manifestó Guy en una conversación tenida con Guilhem 
Olivier, ese trabajo vino a compensar una antigua omisión. Siendo aún estudiante en el 
Instituto de Etnología, en París, había establecido estrecho contacto con el profesor 
André-Georges Haudricourt. Interesado éste en estudios de biología vegetal y de la 
historia de las plantas cultivadas, concibió la idea de preparar una magna obra que 
llegó a publicar en 1955 con el título de L'homme et la charrue á travers le monde (El 
hombre y el arado a través del mundo). Haudricourt había invitado a Guy a participar 
en la preparación de ese libro. No le fue posible a éste ya que por entonces hubo de 
proseguir sus investigaciones en México. “Durante mucho tiempo tuve remordimientos 
por no haberme unido a este gran tema de importancia mundial.” Con la publicación de 
El arado criollo en México - añade Guy - “Concilié mi deseo por ocuparme del arado y mi 
pasión por trabajar en México.” 
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Aportaciones de gran interés han sido la publicación facsimilar de dos fuentes 
indígenas relacionadas con el área de sus investigaciones: El Códice de Xicotepec y su 
interpretación (1995) y Los lienzos de Acaxochitlán y su importancia en el poblamiento de la 
sierra norte de Puebla y zonas vecinas (1998). 


Con la primera de estas publicaciones ha sacado a luz un códice inédito del temprano 
periodo colonial que celosamente han custodiado los indígenas del pueblo de Cuaxicala 
en el estado de Puebla. La bonhomía y, como diríamos, “el colmillo” de etnólogo muy 
experimentado, tras largos “parlamentos”, como aquellos de que habla fray Bernardino 
de Sahagún, permitieron a Guy obtener la autorización de las autoridades de ese pueblo 
para estudiar y fotografiar dicho códice. Tuve el privilegio de conversar con Guy en ese 
tiempo, cuando preparaba su comentario a dicho manuscrito. Con su publicación se ha 
enriquecido el acervo documental indígena de México. 


Algo parecido puede decirse de la edición de Los lienzos de Acaxochitlán. El interés de Guy 
por este género de testimonios indígenas confirma lo amplio que ha sido su campo de 
investigaciones. Como pocos estudiosos, ha hecho convergir en sus pesquisas 
antropológicas e históricas una gama tan amplia de temas y caminos de acercamiento. 


Mencionaré ahora su libro Tamtok, sitio arqueológico huasteco, su historia, sus edificios, 
preparado con la valiosa colaboración de su esposa Claude. En su edición en 2001 volvió 
a participar El Colegio de San Luis, al lado del Instituto de Cultura del mismo lugar, con 
el INAH, el cemca y la Fundación Singer Polignac. Como lo ha referido Guy, Tamtok es de 
gran interés para la arqueología de Mesoamérica. Dos razones principales existen en 
apoyo de esta afirmación. Una es que se trata de un asentamiento en el ámbito 
mesoamericano más septentrional. La otra se debe a sus grandes proporciones que han 
llevado a algunos a decir que Tamtok es el Teotihuacan de la Huasteca. 


El libro sobre Tamtok hace honor a la significación que se conceda a ese antiguo 
asentamiento. Aplicando su metodología, Guy reúne e interpreta en él toda la 
información que pudo allegarse. Esta obra, ampliamente ilustrada, se completó con un 
segundo volumen en 2005. 


Con genuino entusiasmo recibimos también otra aportación de nuestro admirado 
investigador. Me parece haber oído que ha dicho él que es la principal obra de su vida. 
Su título indica el tema sobre el cual versa. Le Soleil-Dieu et le Christ, la christianisation des 
Indiens du Mexique vue de la sierra de Puebla. Lo que conozco de ella me permite afirmar 
que Guy vuelve a aplicar allí su método de acercarse al meollo de lo que atrae su 
atención desde todas las perspectivas a su alcance. Esta obra es ciertamente reveladora 
de aspectos poco o nada tomados en cuenta en el estudio del largo y difícil proceso de 
introducir el cristianismo entre los indígenas de Mesoamérica, con particular énfasis 
entre los de la región serrana del norte de Puebla. 


EL CONTENIDO DEL PRESENTE LIBRO 


Como su título lo expresa, esta obra conlleva la intención de acompañar al doctor 
Stresser-Péan en su recorrido y trabajos de investigación en la Huasteca. Una pregunta 
se impone: ¿podríamos encontrar un mejor guía para adentrarnos en el conocimiento 
de esta amplia y variada zona de México? Sabido es que en realidad la Huasteca abarca 
varias regiones de los estados de San Luis Potosí, Tamaulipas, Veracruz, Hidalgo y 
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Puebla. Pues bien, Guy, en los trabajos aquí reunidos nos conduce con sabiduría a lo 
largo y ancho de las Huastecas. 


Dado que sus aportaciones versan sobre aspectos etnológicos, arqueológicos y 
etnohistóricos, ellas aparecen distribuidas bajo estos rubros en tres partes. Una sección 
más complementa las anteriores, que cubre el tema de las modernas investigaciones 
francesas en México. 


Una simple mirada al índice de este libro muestra ya que Guy en sus Viajes en la 
Huasteca, la ha recorrido y hurgado en muchos lugares. El más antiguo de los caminos 
que ha andado lo llevó a visitar a los totonacas de Papantla. Allí inició un contacto 
revelador con esos vecinos de los huastecos. 


Dos temas sobre los que varias veces volvió Stresser-Péan han sido el culto a los puntos 
cardinales entre los mismos huastecos y lo concerniente a los ritos del famoso Palo 
volador y el que se conoce como Comelagatoazte. Ambos “juegos” o mejor prácticas 
rituales, las aborda acudiendo a testimonios escritos, a partir de los que consignó 
Gonzalo Fernández de Oviedo en su Historia en temprana fecha. Guy, no sólo contempló 
e investigó sobre la pervivencia del volador, sino que él mismo tomó parte en una de 
sus celebraciones, no tanto con temor de caer y aun perder la vida, sino como lo refiere, 
de hacer el ridículo al fallar en su ejecución. 


Varias danzas indígenas de los huastecos atraen también su atención y las describe 
rebuscando en sus orígenes y significados. A otros vecinos de los huastecos dirige 
asimismo su mirada. Son ellos los tepehuas de Huehuetla. Los totonacos no quedan en 
el olvido y sobre algunos de sus ritos hace pesquisas. 


A todo esto hay que añadir varias presentaciones sobre diversos aspectos de la cultura 
huasteca y hasta una curiosa evocación de la que llama “La última indígena salvaje de la 
sierra de Tamaulipas”. 


La mirada al pasado revelado, por la arqueología, hace posibles otros recorridos en este 
libro. Mucho le ha interesado a él abordar la frontera noreste de Mesoamérica y para 
ello ha hecho hallazgos en la Huasteca. Los trabajos aquí reunidos varían tanto sobre las 
que pueden parecer minucias como sobre excavaciones que ponen de relieve grandes 
logros culturales. De los primeros son muestra el que trata de una antigua escultura en 
madera, la primera descubierta en la Huasteca y también aquel en que describe “el 
cascabel de El Naranjo”, que califica de “uno de los más grandes y bellos de 
Mesoamérica”. 


Introducción a lo que habría de ser su penetrante estudio sobre Tamtok, es la que 
presentó originalmente en el XXXV Congreso Internacional de Americanistas, 
celebrado en 1962 en la ciudad de México. Los sitios de Vista Hermosa y de San Antonio 
Nogalar, en Tamaulipas, así como las pinturas rupestres en el Risco de los Monos y la 
identificación en la Huasteca de trabajos de aleación en bronce de considerable 
importancia en Mesoamérica, todo esto y mucho más - como sus proseguidas y muy 
amplias investigaciones arqueológicas en Tamtok - dan amplio testimonio de lo mucho 
que ha realizado quien con justicia merece el título de “primer huastecólogo”. 


Lo concerniente a trabajos etnohistóricos, reunidos en la tercera parte del libro, están 
lejos de ser una presentación exhaustiva de lo mucho que ha aportado Guy en esta rama 
de investigación. Lo que aquí se ofrece es elocuente y deja entrever los muy variados 
asuntos acerca de los que ha inquirido. Sobre la religión prehispánica incluye una 
oración en náhuatl en tiempos de aflicción. Se ocupa también de los sacrificios 
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humanos y del mito del nacimiento del sol y la luna. La relación de los nahuas y los 
huastecos la aborda en diversos contextos. 


Artículos sobre temas de conjunto que reflejan el saber de Guy acerca de Mesoamérica, 
son los que tratan del que cabe llamar su antiguo desarrollo científico o sobre las 
fuentes antiguas para el conocimiento de la Huasteca. Este último, incluido en el 
Handbook of Middle American Indians, se le solicitó precisamente reconociendo en 
Stresser-Péan al máximo experto acerca de la misma y su cultura. 

Manifestación de su aprecio por Roberto J. Weitlaner, amigo y colega, es el artículo que 
escribió para el libro de homenaje, Summa Anthropologica en honor a Roberto J. Weitlaner, 
publicado por el inan en 1966. Con buen tino, reconociendo el saber de éste acerca del 
pueblo otomí, trató allí de la “Penetración de los otomíes en la Huasteca”. El campo de 
interés propio se aproximó así al del apreciado colega. 

Ya mencioné que este libro se complementa con otra sección que se refiere a la historia 
de las investigaciones francesas en México, sobre todo a las de carácter antropológico e 
histórico. El libro incluye también una pertinente presentación del historiador, doctor 
Guilhem Olivier, francés afincando en México, donde labora en el Instituto de 
Investigaciones Históricas de la UNAM. 

Motivo de alegría y reconocido honor ha sido para mí la invitación a escribir este 
prólogo. Con él quiero reiterar el testimonio de admiración que experimento ante el 
doctor y maestro Guy Stresser-Péan, mexicanista francés que, con su distinguida, muy 
inteligente e infatigable esposa Claude, ha hecho aportaciones que revelan la grandeza 
de la civilización mesoamericana y tienden a la vez otro fuerte lazo de amistad entre 
Francia y México. 


AUTOR 


MIGUEL LEÓN-PORTILLA 


Investigador emérito de la unam y miembro de El Colegio Nacional 


Introducción” 


Guilhem Olivier 


Reunir en un volumen los principales artículos de un autor de la importancia de Guy 
Stresser-Péan era necesario por múltiples razones. Por una parte, sus trabajos están 
dispersos en muchas revistas francesas, mexicanas y norteamericanas, así como en 
obras colectivas, enciclopedias, actas de coloquios y otros volúmenes de homenaje 
publicados en ambos lados del Atlántico. Además, las publicaciones de Guy Stresser- 
Péan abarcan más de 60 años y reflejan, de cierta forma, la evolución de los estudios 
mexicanistas del siglo xx. De entrada, hay que decir que sus investigaciones abordan 
campos tan diferentes como la etnología, la etnohistoria, la arqueología o la historia de 
las técnicas. En este sentido, Guy Stresser-Péan es el heredero de una tradición 
científica en donde se hicieron famosos autores como el Barón de Humboldt, Eduard 
Seler, Konrad Theodor Preuss, Hermann Beyer, Alfonso Caso, Paul Kirchhoff, Eric S. 
Thompson, Alfonso Villa Rojas o Robert Barlow. Por esto, durante los últimos años, las 
obras de algunos de estos grandes investigadores han sido igualmente reunidas en 
antologías.' 


En la primera parte de este volumen, presentamos largos fragmentos de las pláticas que 
sostuvimos con el autor sobre diversos temas; fragmentos que completan y explicitan 
numerosos aspectos de su obra. En efecto, no sería posible, en esta breve introducción, 
analizar en forma detallada las aportaciones científicas de cada uno de los más de 40 
artículos reunidos en este libro. Por lo tanto, preferimos abordar ciertos aspectos de los 
trabajos de Guy Stresser-Péan resaltando su carácter innovador, así como las 
perspectivas de investigación que ofrece en numerosos campos. 


También es conveniente insistir, en primer lugar, en el enfoque pluridisciplinario 
privilegiado por el autor, sin importar cual sea el tema tratado. La amplia curiosidad 
científica y la erudición sin igual de Guy Stresser-Péan le permiten establecer 
conexiones indispensables entre diferentes disciplinas. Disciplinas que, 
desgraciadamente, hoy en día se encuentran a menudo muy separadas debido a la 
exagerada especialización de los investigadores. A este respecto, la frase escogida por 
Dominique Michelet para calificar a Guy Stresser-Péan en su introducción a un 
volumen de homenaje que se le dedicó: “un sabio en un mundo que ya casi no tiene más 
que científicos”, nos parece particularmente acertada.? De hecho, si bien los artículos se 


presentan en este volumen con diferentes rúbricas -etnología, arqueología, 
etnohistoria, etc.-, el lector se dará cuenta de que más allá de estas divisiones, a veces 
arbitrarias, el origen de la riqueza de los análisis ofrecidos por el autor es precisamente 
el constante recurso a varias disciplinas. Esta apertura de espíritu aparece desde el 
inicio de la formación de Guy Stresser-Péan -tal como la describe en las pláticas 
reproducidas más adelante-, gracias al contacto con los grandes maestros como Marcel 
Mauss, Georges Dumézil o Paul Rivet. 


Desde sus primeras investigaciones en la Huasteca, Guy Stresser-Péan manifestó la 
amplitud de su curiosidad científica. Sus informes de la Misión en México, con su 
hermano Jacques de 1936 a 1938 y después solo entre 1950 y 1955, son particularmente 
reveladores a este respecto. Es impresionante la variedad de campos abordados - 
arqueología, etnología, historia, pero también antropología física, geografía humana, 
geología y botánica- y la cantidad de datos acumulados. Por no citar más que a la 
Misión de los años anteriores a la guerra, Guy Stresser-Péan reunió en dos años más de 
600 objetos etnográficos, 250 muestras botánicas, más de 3 000 fotografías de carácter 
esencialmente etnográfico, importantes datos lingúísticos en lengua huasteca (por 
ejemplo un vocabulario de 5000 entradas de Tanlajas), sin hablar de inestimables 
materiales relativos a los mitos y a la cosmovisión de los huastecos. De hecho, la 
prioridad que se dio a las investigaciones etnográficas está en parte justificada por el 
autor quien explica que “... la arqueología tiene al futuro ante sí; mientras que los 
hechos etnológicos y lingiísticos que subsisten aún en nuestros días, desaparecen 
rápidamente entre la gran uniformidad de la civilización.” Sin embargo, no olvida que 
en la arqueología se levantan planos y se toman fotografías, lo que anticipa las 
importantes campañas de excavaciones que el futuro director de la Misión 
Arqueológica y Etnológica Francesa en México emprenderá después. 


A lo largo de su carrera Guy Stresser-Péan ha mantenido estrechas relaciones con 
eminentes personalidades del mundo científico. Así, el autor ha realizado 
investigaciones en colaboración con colegas arqueólogos, etnólogos, micólogos, 
antropólogos físicos o incluso especialistas del estudio de los metales. En este volumen 
encontraremos dos artículos que Guy Stresser-Péan dedicó, junto con Roger Heim, al 
estudió de los agaricales adivinatorios en tierra totonaca; dos contribuciones, en 
colaboración con Dorothy Hosler, dedicadas a la metalurgia en la Huasteca; un artículo 
sobre los indios tepehuas escrito con Robert Gessain; una ponencia conjunta con 
Dominique Michelet sobre la arqueología de la Huasteca y de Río Verde; y finalmente 
un artículo realizado con Grégory Pereira sobre un caso anormal de decapitación 
huasteca en Vista Hermosa. 


Pero regresemos a los primeros trabajos de Guy Stresser-Péan en la Huasteca entre los 
años 1936-1938. Se trata principalmente de investigaciones de tipo etnográfico. Algunos 
datos se recabaron con ancianos informantes, lo que nos proporciona inestimables 
testimonios que se remontan a la segunda mitad del siglo xix. Desde sus primeros 
contactos con los indios de la Huasteca, Guy Stresser-Péan se sintió fascinado por sus 
complejas danzas a través de las cuales se manifiestan importantes elementos de su 
cosmovisión. Entre otras danzas, la danza del Volador -en la cual el autor participó 
como danzante—* fue objeto de muy profundas investigaciones. En el artículo dedicado a 
los “Orígenes de los ritos del Volador y del Comelagatoazte” -un “clásico” ya traducido 
al español-* Guy Stresser-Péan presenta a la vez los principales materiales históricos 
disponibles sobre dichas danzas y los testimonios etnográficos que recabó sobre el 
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tema. Citemos, por ejemplo, la interesante creencia según la cual las almas de los 
danzantes muertos durante esta peligrosa danza se transforman en águilas y se reúnen 
con el sol cuando éste se pone. Después de haber realizado una tipología de los 
diferentes “voladores” en Mesoamérica, el autor propone una hipótesis original: el 
capitán de la danza representaría al dioscielo (principio macho de fecundidad) y los 
“voladores” serían los mensajeros encargados de fertilizar la tierra (principio hembra). 


Guy Stresser-Péan analiza otras danzas confrontando datos etnológicos provenientes de 
diferentes pueblos. Por ejemplo, interpreta la danza totonaca de los Guaguas durante la 
cual cuatro danzantes giran en una gran rueda con cuatro brazos como una danza solar. 
En efecto, los huastecos afirman que “el sol se encuentra de pie a medio día, sé inclina 
en la tarde y a media noche está de cabeza en el mundo de los muertos”. 


El artículo titulado “Ixtab, Maximón y Judas. Creencias sobre el ahorcamiento entre los 
mayas de Yucatán, de Guatemala y de la Huasteca” representa otro ejemplo de la 
metodología que el autor utiliza. En efecto, este trabajo ilustra las posibilidades 
ofrecidas por el estudio comparado de las creencias indígenas, desde el siglo xv1 hasta el 
Xx, y desde la Huasteca hasta el mundo maya. El parentesco lingúístico entre estos dos 
grandes grupos justifica dicho tipo de estudio y permite esclarecer aspectos oscuros de 
sus respectivas creencias. 


De la misma forma podemos apreciar esta constante asociación entre la historia y la 
etnografía en un estudio original sobre la “Penetración de los otomíes en la Huasteca”, 
estudio presentado por Guy Stresser-Péan en homenaje al gran lingúista y antropólogo 
Roberto Weitlaner. A los antiguos datos disponibles, el autor añade sus experiencias de 
campo, en particular una leyenda recabada con los nahuas de los alrededores de 
Huejutla. El personaje principal es precisamente un otomí vestido con fierro, que 
decapita a los viajeros hasta el día en que un nahua malicioso consigue vencerlo. Este 
cuento podría, como lo explica el autor, relatar una antigua y efímera conquista otomí 
de la región. 

Esto nos conduce a recordar varias contribuciones de Guy Stresser-Péan en el estudio 
de los mitos mesoamericanos. Confesemos que nos sentimos particularmente atraídos 
por dos estudios dedicados al folclor de las fuentes vauclusianas de los huastecos. En 
ellos, Guy Stresser-Péan desarrolla una brillante hipótesis según la cual “...la mayoría 
de las deidades huastecas atraviesan, al igual que el Sol, etapas sucesivas de juventud, 
vejez, muerte y resurrección”. Esta concepción cíclica de la existencia divina se aplica a 
los dioses del rayo, los Mámláb. Primero son fogosos jóvenes que luchan en el cielo con 
sus espadas y provocan los relámpagos. Después, durante orgías dentro de grutas se 
unen a mujeres sapo. Al final de estas orgías se encuentran borrachos y exhaustos, se 
vuelven “degenerados” y flotan en las corrientes de agua hasta el mar, en donde 
finalmente reencuentran la vitalidad perdida. Este estudio de Guy Stresser-Péan es 
fundamental para entender los ciclos que afectan la personalidad desconcertante de 
diversas divinidades prehispánicas como Quetzalcóatl o Tezcatlipoca. Él mismo 
utilizará estos datos para hablar del dios ancestro de los huastecos en un estudio sobre 
las antiguas fuentes de la Huasteca.* 


El interés del autor por los temas mitológicos se manifestó igualmente en la redacción 
de un ensayo titulado “La leyenda azteca del nacimiento del sol y de la luna.” Fruto de 
las enseñanzas que impartió en la prestigiosa Escuela Práctica de Altos Estudios en 
París (Sorbona), este estudio examina de manera minuciosa las diferentes versiones del 
mito del nacimiento del sol y de la luna, mito fundamental que se encuentra en toda 
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Mesoamérica, desde el siglo xvi hasta los relatos de los indios actuales. Además de 
examinar las fuentes históricas y etnográficas publicadas, Guy Stresser-Péan nos ofrece 
aquí una versión huasteca moderna inédita sobre este mito. El autor realiza después 
interesantes acercamientos entre algunos elementos del mito y rituales como el de 
caminar sobre el fuego, la utilización de hornos y baños de vapor (temascal), y 
finalmente los ritos funerarios de incineración y los sacrificios por medio del fuego. 


Algunas veces le hemos reprochado a los etnólogos y a los etnohistoriadores hacer poco 
caso de los datos históricos coloniales y modernos relativos a los indios. De la misma 
forma, las condiciones actuales de miseria y explotación de los indígenas son a veces 
ignoradas por algunos especialistas dedicados a reunir las “supervivencias” 
prehispánicas y las tradiciones que se hunden irremediablemente en el olvido.* Los 
trabajos de Guy Stresser-Péan demuestran que es posible conciliar estos diferentes 
enfoques de la historia y la realidad indígena. Su profundo conocimiento de la historia 
económica y social de la Huasteca se puede ver en un artículo titulado “Los problemas 
agrarios de la Huasteca o región de Tampico”. Se trata de un estudio magistral de la 
historia agraria de esta región, desde la época prehispánica hasta los años sesenta. En 
este artículo, la erudición del autor -que consultó numerosos documentos de archivos, 
datos estadísticos y materiales cartográficos- se une a un conocimiento íntimo del 
terreno. Guy Stresser-Péan describe la evolución de la historia agraria de la Huasteca, y 
proporciona ejemplos precisos surgidos de sus observaciones durante las prolongadas 
estadías en esta zona. La calidad de los datos y la claridad de la exposición hacen de este 
artículo un modelo de enfoque pluridisciplinario. Además, el autor no duda en tomar 
partido y en proponer eventuales soluciones con respecto a un tema que, incluso 
actualmente, es complejo. 


Esta sensibilidad en cuanto a la agudeza de los problemas indígenas conduce a Guy 
Stresser-Péan a examinar las transformaciones coloniales, sus adaptaciones 
contemporáneas y sus manifestaciones culturales. Así, en un artículo poco conocido 
relativo a la danza huasteca de los bárbaros y de los demonios, el autor señala de 
manera sutil que los indios ubican maliciosamente a los españoles y a los negros entre 
los “bárbaros” de su danza, quizá con la esperanza de que su periodo de dominación, al 
igual que el de los bárbaros, se acabará e iniciará una nueva era. 


Ya mencionamos el interés que el joven Guy Stresser-Péan, desde los años 1936-1938, 
sentía por la arqueología de la Huasteca. Pero no fue sino hasta mucho después, en los 
años 1960, cuando pudo realizar excavaciones arqueológicas. Los trabajos de Guy 
Stresser-Péan en este campo de estudio son muy significativos porque se trata de una 
región en donde las campañas de excavaciones han sido, desgraciadamente, poco 
numerosas. Son bien conocidos los dos grandes volúmenes que el autor -y en el caso del 
segundo con su esposa Claude Stresser-Péan- dedicó a los sitios de San Antonio Nogalar 
y Tamtok.” Varios de los trabajos aquí reunidos presentan los primeros resultados de 
las excavaciones de estos dos sitios. Mencionemos, por ejemplo, el dedicado al 
descubrimiento de la primera estatua antigua en madera de la Huasteca, cerca de 
Tamtok, misma que el autor interpreta como un “Xochipilli huastequizado”, asimilado 
al joven dios y héroe civilizador de la mitología huasteca.” 

Otros escritos se refieren al sitio de Vista Hermosa, el cual, “...con más de un centenar 
de estructuras, está considerado como uno de los sitios arqueológicos más grandes de la 
Huasteca”. Guy Stresser-Péan y su equipo descubrieron numerosas sepulturas. Entre 
otros elementos innovadores, la excavación de estas sepulturas reveló la presencia de 
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pectorales en concha que se encontraban sobre el pecho de tres esqueletos. Estos 
objetos, a veces portadores de una espléndida iconografía, eran ciertamente conocidos 
por algunos ejemplares que se conservaban en diversos museos pero, y es necesario 
señalarlo, hasta entonces nunca habían sido encontrados in situ. También se debe 
reservar un lugar especial a los trabajos que tratan sobre el descubrimiento de la 
existencia de la metalurgia en la Huasteca. De ahí surgieron dos eruditas publicaciones, 
realizadas en colaboración con Dorothy Hosler. 


El estudio de los datos proporcionados por sus excavaciones y la investigación 
minuciosa de las fuentes etnohistóricas,? permiten a Guy Stresser-Péan proponer una 
reevaluación de las fronteras de la Huasteca. El autor analiza las fluctuaciones de dichas 
fronteras en el tiempo, y reflexiona, como lo hizo Paul Kirchhoff, sobre el concepto 
mismo de frontera en el marco de la historia de Mesoamérica. 


La cuarta parte de esta antología está dedicada a las investigaciones francesas 
realizadas en México y en América Central por Guy Stresser-Péan, o bajo su dirección, 
en el marco de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México. Además de las 
primeras misiones del autor en la Huasteca, estos textos describen las diferentes etapas 
de la existencia de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México, desde su 
fundación en 1962, hasta los años 1970, Una vez más, es impresionante el balance de los 
trabajos de la Misión, hechos con el apoyo de su director. Desde luego, la Huasteca 
proporcionó el marco de múltiples investigaciones arqueológicas y etnológicas, pero 
también geológicas, botánicas y geográficas. De la misma forma, otras regiones fueron 
estudiadas por miembros de la Misión, principalmente en América Central. La lista de 
nombres de investigadores que trabajaron en el marco de la Misión y las numerosas 
publicaciones surgidas de dichas investigaciones, manifiestan la diversidad y calidad de 
los trabajos; muchos de los cuales, publicados por este mismo centro de investigación, 
constituyen actualmente clásicos para todos los mexicanistas. Como lo expresa Guy 
Stresser-Péan, “sin pretender regresar a los tiempos de Humboldt, puede pensarse que 
los círculos intelectuales de América Latina manifestarán mayor interés por el francés 
el día en que esta lengua les parezca una herramienta útil para el conocimiento de su 
propio país”. 

Más allá de la diversidad de los trabajos reunidos en esta antología, Viaje a la Huasteca es 
prueba de la pasión de Guy Stresser-Péan por esta importante región de México, 
poseedora de una historia milenaria. Deseamos que este volumen, además de los 
valiosos datos que los especialistas de las diferentes disciplinas seguramente 
descubrirán en él, suscitará numerosas vocaciones entre los jóvenes estudiantes e 
investigadores. 


El mismo Guy Stresser-Péan, evocando la obra de uno de sus grandes predecesores, 
escribió: “Habiendo yo mismo dedicado mi vida al estudio de la Huasteca, les aseguro 
que personalmente, no puedo desear más que proseguir modestamente, aunque con 
matices distintos, el camino de ciencia trazado por don Joaquín Meade.” 

Finalmente quisiera agradecer en primer lugar a la señora Claude Stresser-Péan quien 
me ayudó a reunir el material que presentamos aquí. 

Francgoise Bagot realizó con mucho cuidado los mapas y los dibujos de este libro. 
Josefina Anaya, Jean Hennequin, Haydée Silva, Angelines Torre y Érika Gil realizaron las 
traducciones. Además Érika Gil tuvo el mérito de revisar todo el manuscrito. 


1 





Guy Stresser-Péan, Huejutla, Hgo., 1953. (Foto: Guérin-Desjardins.) 


Gilhem Olivier conversando con Guy Stresser-Péan, 2002. (Foto: 





Massart.) 
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NOTAS 


1. Por ejemplo, las obras completas de Eduard Seler, publicadas en alemán entre 1902 y 1923 y 
recientemente traducidas al inglés (1990-1998); también se pueden señalar dos volúmenes de la 
revista El México Antiguo que reúnen los trabajos de Hermann Beyer (1965, 1969); el gran volumen 
dedicado a los trabajos de Alfonso Villa Rojas (1985); los siete volúmenes publicados de las obras 
completas de Robert Barlow (1989-2003); o bien antologías como la dedicada a los trabajos 
etnográficos de Konrad Theodor Preuss (1998), o también el volumen titulado De la arqueología a la 
antropología, en donde se reúnen varios artículos de Alfonso Caso (1989). Señalemos también la 
reciente publicación del primer volumen de las obras completas de Paul Kirchhoff (2002), así 
como los tres primeros volúmenes de las de Miguel León-Portilla (2003-2006). 

2. “En guise de présentation”, en Dominique Michelet (coord.), Enquétes sur l'Amérique Moyenne. 
Mélanges offerts a Guy Stresser-Péan, México, INAH/CNCA/CEMCA, 1989, p. 15. 

3. Véase “Pláticas...”, p. 33 de este volumen. 

4. Véanse “Los orígenes del Volador y del Comelagatoazte”, Anales de la Academia de Geografía e 
Historia, vol. 63, 1989, pp. 113-121; y “Los orígenes del Volador y del Comelagatoazte”, en Lorenzo 
Ochoa (coord.), Huaxtecos y totonacos. Una antología histórico-cultural, México, CNCA, 1989, pp. 83-96, 
5. Publicado en el Handbook of Middle American Indians, este trabajo erudito enumera las diferentes 
crónicas etnohistóricas conocidas sobre esta región de México y reúne los datos disponibles sobre 
los más diversos aspectos de la civilización huasteca así como sobre los pueblos nahuas que 
vivían a su lado. 

6. Véanse las interesantes reflexiones de Jacques Galinier, antiguo alumno de Guy Stresser-Péan, 
en La mitad del mundo. Cuerpo y cosmos en los rituales otomíes, México, UNAM/INI/CEMCA, 1990, pp. 
21-23. 

7. Guy Stresser-Péan, San Antonio Nogalar. La sierra de Tamaulipas et la frontiére nord-est de la 
Mésoamérique, México, Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México, 1977; ibid., San 
Antonio Nogalar. La sierra de Tamaulipas y la frontera norte de la Mesoamérica, México, ciesas/El 
Colegio de San Luis/Universidad Autónoma de Tamaulipas/cemca, 2000; Guy y Claude Stresser- 
Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco, su historia, sus edificios, vol. Il, México, Instituto de Cultura 
de San Luis Potosí/El Colegio de San Luis/Conaculta/INAH/CEMCA, 2001; Guy y Claude Stresser- 
Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco, su vida cotidiana, vol. II, México, Conaculta/InaH/Gobierno 
de San Luis Potosí/Fomento Cultural Banamex/cemca, 2005. 

8. Un examen exhaustivo de estas fuentes puede consultarse en su obra, San Antonio Nogalar..., op. 
cit., pp. 497-631. 


NOTAS FINALES 


*. Traducción del francés de Érika Gil Lozada. 
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Pláticas con Guy Stresser-Péan” 


Guilhem Olivier 


ENTRE los meses de febrero de 2003 y abril de 2004 realizamos 18 entrevistas con Guy 
Stresser-Péan sobre varios temas: arqueología, etnología, historia de las técnicas, 
etnohistoria, etc. A lo largo de las entrevistas y a pesar de haber elaborado un 
cuestionario preciso, un gran número de recuerdos y reflexiones vino a sumarse a las 
40 preguntas que habíamos preparado. Simultáneamente, rememoramos, año por año, 
las experiencias de investigación de Guy Stresser-Péan desde 1936, año en el que llega 
por primera vez a México, hasta los años 2000. 


Pero ciertamente era imposible reproducir aquí el conjunto de las entrevistas, cuya 
transcripción llena más de 200 páginas. Con la esperanza de poder publicar más tarde la 
totalidad de estos extraordinarios testimonios, consideramos -de común acuerdo con el 
autor- que era importante presentar algunos pasajes que completan y complementan 
oportunamente la antología de artículos reunidos en este volumen. En primer lugar nos 
pareció importante preguntar a Guy Stresser-Péan acerca de su formación 
universitaria, así como sobre el origen de su vocación mexicanista. 


GUILHEM OLIVIER: Al terminar su formación universitaria, usted había proyectado hacer 
investigaciones sobre la prehistoria de África y finalmente se dirigió a México para 
realizar investigaciones etnográficas. ¿Cómo se efectuó este triple cambio, en primer 
lugar geográfico, en segundo lugar cronológico -de la prehistoria a la época actual- y 
por último de disciplina, de la arqueología a la etnología? 


GUY STRESSER-PÉAN: Yo tenía 22 años (en 1935) y había hecho estudios mediocres de 
derecho y otros un poco mejores de ciencias políticas. Pero, puesto que tenía la 
intención de estudiar antropología, no podía más que seguir el plan de estudios normal 
de la formación universitaria de la Sorbona en este campo. En aquella época, dicho plan 
de estudios incluía dos certificados gemelos, por así decirlo: un certificado llamado de 
“etnologíaletras” y un certificado de “etnologíaciencias”. Pero era posible seguir los dos 
cursos al mismo tiempo, y eso fue lo que hice. Esta enseñanza que abarcaba múltiples 
facetas estaba, ante todo, dominada por la eminente personalidad del señor Marcel 
Mauss quien tenía a su cargo la enseñanza de la etnología propiamente dicha. Su curso 
era muy prestigioso, tenía un alcance muy general y despertaba las ideas de los 
estudiantes hacia los problemas de etnología y de antropología de todo el mundo. Me 
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presenté al examen del certificado de ciencias y al examen del certificado de letras y 
resulté primero y segundo respectivamente. 


El doctor Paul Rivet, con quien había presentado una parte del examen, me citó justo al 
día siguiente del mismo para decirme que estaba muy satisfecho conmigo y que tenía el 
propósito de enviarme durante un año a México para hacer investigaciones etnológicas. 
En aquella época, en los años 1930, la antropología en Francia estaba dominada por la 
personalidad del doctor Rivet, quien acababa de crear el Instituto de Etnología y, más 
tarde, de renovar el Museo del Hombre. Además, Rivet había enviado, a través del 
mundo, varias misiones de investigación como la famosa misión Dakar-Djibouti dirigida 
por Marcel Griaule y la misión de Robert Gessain y de Paul-Emile Victor en Groelandia. 
México no había sido olvidado y Rivet acababa de enviar al historiador Robert Ricard 
para estudiar la evangelizaron de los indios, y después a Jacques Soustelle quien tenía a 
su cargo el estudio lingiúístico y etnográfico de los indios otomíes de la parte central de 
México.' 

Así que cuando Rivet me propuso ir a México, yo, imprudentemente, le contesté que no 
conocía nada sobre ese país, que no hablaba ni una palabra de español y que tenía la 
idea de ir a estudiar la prehistoria africana. Rivet consideró que debía saber aprovechar 
la oportunidad de conocer civilizaciones antiguas y actuales en un país del Nuevo 
Mundo y que, si bien yo no conocía México, pues me enviaba para conocerlo y, 
finalmente, si yo no sabía hablar español, sólo tenía que aprenderlo. Acerca de mi deseo 
de ir a estudiar la prehistoria africana, me contestó que siempre habría la oportunidad 
de hacerlo después. Rivet me invitó a hablar con Soustelle quien regresaba a Francia 
después de haber pasado dos años en México. Soustelle me aconsejó dedicarme al 
estudio de los indios huastecos de la región de tierra caliente de Tampico. Sin embargo, 
me dijo que no conocía a estos indios, pero que a fin de cuentas yo era lo 
suficientemente joven como para lanzarme a una nueva empresa. Así que acepté la 
propuesta de Rivet porque se trataba del ofrecimiento de hacer un estudio general de 
una población muy poco conocida y, para alguien de mi edad, representaba la 
oportunidad de realizar un estudio libremente. 


GUILHEM OLIVIER: En el momento de su partida hacia la Huasteca, Paul Rivet le aconsejó 
estudiar la danza del Volador. 


GUY STRESSER-PÉAN: El consejo que Rivet me dio sobre dirigir un interés especial a la 
danza del Volador fue totalmente casual y lo hizo en el último minuto, justo en el 
momento en el que mi tren iba a salir de la estación de St. Lazare para llevarme hacia Le 
Havre y al barco que me llevaría a América. Él lamentaba que Soustelle, quien había 
pasado dos años en México, no había tenido la oportunidad de ver y de estudiar la 
danza del Volador. Por lo tanto, quería que yo llenara esta laguna aprovechando mi 
estadía en México. Sin embargo, para serle franco, escuché el consejo y prometí tenerlo 
en cuenta, pero era una promesa hecha en el aire porque yo no tenía idea qué era la 
danza del Volador. 

GUILHEM OLIVIER: ¿Podría describirnos esta danza y en especial su experiencia en la 
materia, ya que usted mismo participó en ella? 

GUY STRESSER-PÉAN: En la Huasteca, el Volador estaba en proceso de desaparecer y ya sólo 
se ejecutaba en muy pocos pueblos y de manera bastante esporádica. Empecé por oír a 
los indios hablar del Volador ya que a pesar de realizarse en muy pocas ocasiones, todo 
el mundo lo conocía. Los indios que me informaron me dijeron: “Nosotros tenemos 
muchas danzas, pero la mayoría son lo que llamamos danzas de la tierra y no hay más 
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que dos danzas del cielo.” La danza que ellos llamaban “pequeña danza” y la danza del 
Volador que llamaban “la danza de las águilas”. Así que escuché hablar de esto a las 
personas que la habían ejecutado anteriormente pero fue hasta el segundo año de mi 
trabajo cuando pude ir a ver la danza del Volador. Me vi obligado a ponerme en 
contacto con los indios del último pueblo en donde todavía se llevaba a cabo esta danza 
y lograr que la hicieran para mí, con mi ayuda. Asistí a la danza y a sus preparativos, 
pero no se trataba de los pueblos en los que trabajaba y en los cuales conocía bien a los 
indios. De esta forma se realizó la danza para mí, pero no fui invitado a tomar parte en 
ella. Aun así, pude ver sus preparativos, sus detalles de ejecución y conservé el 
propósito de estudiarla después más ampliamente. 


Durante el segundo año de mi estadía (1938), organicé un gran desplazamiento a caballo 
hacia el este para conocer a los huastecos del estado de Veracruz y, al mismo tiempo, 
decidí llegar más lejos de tal modo que pudiera asistir al Volador de los indios 
totonacos de Papantla. Una vez más se trataba de un pueblo que no conocía y para ver 
este Volador tuve que recorrer más de 200 kilómetros a caballo. Así que no conocí 
realmente el Volador sino varios años más tarde, después de la guerra, cuando tuve la 
oportunidad de volver a México. 


Fue hasta 1951, en el pueblo huasteco de Tamaletom (municipio de Tancanhuitz, San 
Luis Potosí), cuando pude asistir a todas las ceremonias de la “Danza del Volador” 
empezando por los ritos del derribo del árbol, del descortezamiento del tronco, de su 
arrastre para transportarlo, etc. Finalmente, vimos cómo se preparaba el palo y cómo 
ponían la escalera formada por una cuerda que describía una serie de vueltas alrededor 
del tronco. Dicha cuerda servía de escalera a los danzantes que en esa época llevaban, 
evidentemente, los pies descalzos, y de esta forma podían asirse al relieve de la cuerda 
muy fácilmente. Vimos cómo levantaban el palo con horquetas que lo sostenían y 
además con cuerdas que tiraban de él. Una vez erguido el palo, venía la ceremonia de 
sacralización de los danzantes. Esto se hacía de manera muy solemne con el cuadro de 
los danzantes puesto en el suelo y adornado con plumas (lámina 24). También hacían 
ofrendas al bloque terminal del palo. En esa ocasión pudimos ver y fotografiar todos los 
detalles de la realización de la danza desde la ofrenda al pie del palo, el enrollado de las 
cuerdas, la subida del capitán o kojal y la ejecución de los ritos que él hace cuando se 
encuentra de pie en lo alto del palo, ritos que ponen en peligro su vida (lámina 25).? 


En el mismo pueblo de Tamaletom pude participar en la danza del Volador en 1952, 
Llevaba en el lugar varias semanas y comenzaba a conocer a todo el mundo, a formar 
parte del pueblo. Esta participación me valió la admiración de cierto número de 
personas, admiración totalmente injustificada porque no tuve nunca la impresión de 
poner en peligro mi vida al realizar esta danza. Los tres indios que subieron conmigo a 
lo alto del palo me conocían y me ayudaron a hacer los nudos para sujetarme a la 
cuerda, además, yo ya conocía de antemano todo lo que iba a suceder. Sin embargo, 
debo decir que fue una jornada de mucha emoción para mí: incluso si no corría de 
ninguna manera el riesgo de matarme, tenía la viva impresión de que corría el riesgo de 
hacer el ridículo. Había alrededor de 100 niños y niñas que estaban sentados para ver el 
espectáculo y que se hubieran divertido mucho si no hubiera logrado salir airoso, es 
decir, lograr ponerme de cabeza, con los brazos extendidos en cruz y aterrizar 
corriendo en el suelo, lo que, a pesar de todo, demanda cierta habilidad o cierta buena 
suerte. Todo salió bien y me sentí aliviado. Es un recuerdo que conservo hasta el día de 
hoy. 
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Penacho de los danzantes voladores de Tamaletom, S. L. P (Dibujo E. Gallois). 


14  GUILHEM OLIVIER: Usted presentó una memoria sobre la danza del Volador en la Escuela 
Práctica de Altos Estudios, e hizo la defensa de la misma frente a un prestigioso jurado 
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compuesto por Paul Rivet y Georges Dumézil. ¿Cuál fue la reacción de ellos frente a su 
trabajo? 


GUY STRESSER-PÉAN: El pastor Maurice Leenhardt? se había interesado mucho en los 
trabajos etnológicos que yo había iniciado en México antes de la guerra y 
principalmente en mi trabajo sobre el Volador. Él fue quien me impulsó a presentar un 
diploma con el cual se terminaban los estudios seguidos en la Escuela Práctica de Altos 
Estudios. Era el año de 1944 y yo le daba largas a la presentación del diploma. Le decía: 
“Pero, en algunos meses todavía estaré a tiempo de presentarlo.” Él me contestó. “No 
sabe lo que va a suceder en algunos meses. A mí me gustaría más que lo presentara 
conmigo, antes de que ocurran los grandes combates del final de la guerra.” Y eso fue lo 
que hice. Leenhardt me buscó un jurado para la defensa y convocó al doctor Rivet 
quien, nunca, en toda su vida, había visto la danza del Volador, pero que había oído 
hablar mucho de ella, y al señor Georges Dumézil, gran especialista en el estudio 
comparado de las religiones indoeuropeas. Dumézil se mostró activo y se interesó 
mucho en el tema. Recuerdo que, junto con los otros miembros del jurado, aprobó mi 
diploma pero me hizo algunas recomendaciones. En efecto, Dumézil, quien no trabajaba 
interrogando a los indígenas, sino únicamente basándose en documentos antiguos, me 
reprochó lo siguiente: “Usted hizo a un lado muy fácilmente una opinión emitida por 
un prestigioso autor del siglo xv1.” Y era cierto, yo había objetado una interpretación 
del Volador que Bernardino de Sahagún había presentado en uno de sus últimos 
escritos. Cuando él tenía más de 80 años propuso la hipótesis según la cual los cuatro 
voladores daban 13 vueltas durante el vuelo y el número de estas vueltas multiplicado 
por cuatro daba la cantidad de 52, que era el número de años de lo que se llama el siglo 
indígena.* Sahagún tuvo esta idea cuando ya prácticamente no trabajaba con sus 
informantes indígenas, y esto me pareció artificial y debo decir que ahora, con muchos 
años de experiencia en el estudio del Volador, sigo sin creer en esta interpretación.* 


GUILHEM OLIVIER: Siguiendo con el tema del Volador, sus investigaciones etnográficas le 
permitieron completar los datos históricos relativos al origen de la danza. 


GUY STRESSER-PÉAN: Así es, durante 1957 pudimos ver por primera vez en Tecacahuaco 
(municipio de Atlapexco, Hidalgo), la forma arcaica de la danza del Volador que tiene 
dos danzantes voladores en lugar de cuatro. El palo, el bloque terminal giratorio y el 
cuadro son los mismos que para el Volador tradicional pero, evidentemente, no hay 
más que dos cuerdas de vuelo. Los dos danzantes volaban como los de la danza 
tradicional, manteniéndose boca abajo y con los brazos extendidos para representar 
aves en vuelo planeado. 


Pero en Tecacahuaco había una pequeña originalidad: los indios habían levantado el 
palo del Volador en medio de su cementerio, de manera que los “voladores” 
aterrizaban corriendo sobre las tumbas (lámina 23). De allí surgió una foto realmente 
curiosa. Esta danza con sus dos danzantes voladores nos interesaba de manera 
particular porque, después de hacer estudios, es evidente que los toltecas crearon el 
Volador con esta forma arcaica, probablemente durante el siglo X1. En aquella época se 
encontraban establecidos en Tula, que era su capital, en la Mesa Central mexicana, y 
después, a consecuencia de sus migraciones, llevaron esta forma arcaica hasta América 
Central, 


Dicha forma arcaica de dos danzantes permitió reconstituir la historia de la danza del 
Volador, porque los españoles pudieron presenciarla en el siglo xvI entre los indios del 
pueblo de Tecoatega en Nicaragua, en donde todavía se hablaba un dialecto náhuatl que 
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era evidentemente el de los antiguos toltecas (lámina 22). De ahí surgió el interés por 
ver esta forma arcaica del Volador de dos danzantes en el pueblo de Tecacahuaco cerca 
de Atlapexco. 


GUILHEM OLIVIER: Por lo tanto, la danza del Volador se extendió rápidamente en América 
Central y usted tuvo la oportunidad de asistir al Volador quiché en Chichicastenango, 
en Guatemala, y de hacerlo en condiciones especiales. 


GUY STRESSER-PÉAN: Efectivamente, nos organizamos para asistir a la fiesta de Santo 
Tomás el 21 de diciembre de 1951 en Chichicastenango (que se llama Santo Tomás 
Chichicastenango), el gran centro quiché de Guatemala. Por supuesto, teníamos 
conocimiento de la existencia de la “Danza del Volador” en Chichicastenango pero, en 
esa época, los quichés de ese lugar no la llevaban a cabo todos los años. Era necesario un 
motivo más importante. Habíamos recurrido a Raphaél Girard, antropólogo suizo, que 
tenía relaciones oficiales con el gobierno de Guatemala, y que estaba él mismo 
interesado en la “Danza del Volador” de esa región. Por lo tanto, debía convencer a los 
indios de Chichicastenango para que ejecutaran la danza con motivo de su visita y de la 
nuestra. Él mismo había ido a verificar que todo se hubiera preparado bien y había 
aprovechado para hacer una investigación previa a la ejecución misma de la danza. Así 
que se había puesto en contacto con el jefe de la “Danza de los Voladores” y lo había 
interrogado ampliamente acerca del simbolismo de la danza. Girard se había formado 
con el Popol-Vuh y con las tradiciones antiguas de Guatemala y, cuando interrogaba a los 
indios, tenía cierta tendencia a orientar las respuestas que le daban. Fue así como llegó 
a encontrar en las palabras del capitán del Volador, los elementos esenciales del relato 
del Popol-Vuh, y todo esto en un ambiente de libaciones de aguardiente.* Así, cuando 
llegamos al día siguiente en la mañana y preguntamos sobre la “Danza del Volador”, 
nos contestaron que tal vez no podría llevarse a cabo porque el capitán del Volador no 
parecía estar disponible. Averiguamos qué pasaba y, efectivamente, estaba bañado en 
alcohol. Pero, puesto que las autoridades de Chichicastenango habían prometido al 
gobierno que la danza se llevaría a cabo, presionaron al capitán del Volador para que 
viniera a participar, sin importar cual fuera su estado físico. Él se encontraba 
totalmente titubeante pero le dieron la orden de subir, tal como estaba, a lo alto del 
palo. Sin embargo, su mujer, horrorizada ante la idea de que pudiera caer del palo, se 
dedicó a demostrarle su afecto y su amor de manera tan espectacular que las 
autoridades indígenas locales pusieron fin a sus arrebatos haciendo que se los llevaran, 
a él a la prisión de hombres, y a ella a la de mujeres. Aun así, a final de cuentas subió al 
palo, bien que mal, y pudimos más o menos ver la “Danza del Volador” de 
Chichicastenango, que era uno de los principales objetivos de nuestra excursión a 
Guatemala. 


GUILHEM OLIVIER: Además de la danza del Volador, usted se interesó y presenció muchas 
otras danzas indígenas en la Huasteca. 


GUY STRESSER-PÉAN: Entre muchas danzas quisiera mencionar en particular la “Danza de 
los Pájaros carpinteros”, de la cual tenía conocimiento, no por los indios de la región de 
Tantoyuca que casi no la conocían, sino gracias a los escritos de Frederick Starr. Hacia 
1900-1901, este antropólogo físico recorrió una gran parte de México tomando medidas 
antropométricas de varios grupos indígenas pero, al mismo tiempo, tenía cierta 
curiosidad etnológica y tomaba una gran cantidad de notas que dio a conocer en una 
publicación de la época.” Menciona la “Danza de los Pájaros Carpinteros” realizada en el 
pueblo de Chontla (estado de Veracruz) y hace una descripción de ella. Se trataba de 
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una danza del cielo al igual que el Volador, pero no se representaba a ningún hombre 
subiendo al cielo. Había un palo delgado hecho de una larga vara de bambú, de esos 
grandes bambúes que existen en tierra caliente y que llegan a alcanzar los 20 metros de 
largo. Se cortaba el extremo quitando las separaciones entre los segmentos del palo y, 
utilizando orificios exteriores, se instalaba un sistema de cuerdas muy delgadas que 
permitían hacer subir a lo largo del palo a los danzantes representados por animales 
disecados, sobre todo pájaros carpinteros. Los pájaros carpinteros sólo pueden ser tres, 
porque esa es la cifra del fuego y del cielo. Se consideraba que la ascensión de estos tres 
pájaros molestaba a los hombres de las tinieblas y del mal, que eran representados por 
danzantes disfrazados de negros. Ellos danzaban al pie del palo, simulando querer 
cortarlo y lanzaban gritos de odio y de desprecio. A pesar de esto, los pájaros 
carpinteros subían a lo largo del palo y, cuando llegaban a lo alto, daban un último 
picotazo al palo de bambú y dicho picotazo hacía abrirse una flor roja que representaba 
el fuego encendido en la cima del cielo. Se trata de algo muy interesante porque, aparte 
de esto, no se encuentra en la Huasteca nada que corresponda a las danzas del fuego del 
altiplano con el danzante -dios del fuego en lo alto del palo, por lo tanto en la cima del 
cielo, 


Y después con los huastecos de El May (municipio de Tanlajas, San Luis Potosí), tuve 
contacto con danzantes “mecos” que estuvieron de acuerdo en ejecutar su danza fuera 
de la época normal. Esto lo hicieron pintándose de negro con manchas blancas salvo el 
capitán de la danza que tenía la piel completamente pintada de rojo con achiote 
(láminas 17 y 18). La danza se terminaba con la fiesta que hubiera tenido lugar al final 
del Carnaval. Y la hicieron. En este caso, el animal sacrificado fue un becerro que yo 
había comprado. Su carne fue cocida ritualmente empleando el procedimiento de la 
cocción subterránea. Con esta carne cortada al tamaño adecuado, se fabricaron 
enormes tamales envueltos primero en hojas de plátano o de heliconia y después en 
grandes hojas de palmera. Así, obtuvieron dos o tres grandes tamales que 
representaban a los muertos. Cavaron la tierra, se hizo un gran fuego y se pusieron en 
él piedras hasta que ardieron. Después, se pusieron los tamales sobre estas piedras 
ardientes y se recubrieron con tierra formando un montículo al que llamaban “la 
montaña” (montaña de tamales). Se dejaron cocer durante toda la noche. Al día 
siguiente, al amanecer, se volvió a abrir el hoyo y se sacaron los tamales diciendo que 
era el renacimiento de los que habían sido enterrados. Se trata de un rito de muerte y 
de renacimiento muy interesante. 


El único pueblo en donde la danza Colorada, tzak son, en huasteco, todavía se realizaba 
de manera importante era el pueblo de Tamaletom (municipio de Tancanhuitz, San Luis 
Potosí). Cada danzante estaba vestido con una túnica corta hecha con tela de color rojo 
vivo rematada con dos bandas que pasaban alrededor del cuello y bajaban por el pecho 
en forma de cruz, en tela amarilla, es decir los colores del fuego. Cada danzante llevaba 
sobre la cabeza una especie de corona de cartón que terminaba en puntas, en rojo y 
negro, en papel de estaño brillante. Las mujeres llevaban su traje de fiesta con el 
quechquemitl muy bordado. En cuanto al capitán de la danza, que representaba al dios 
del fuego, éste llevaba la misma túnica que sus danzantes pero más larga y, en la 
cabeza, llevaba una corona rematada con un gran penacho en papel amarillo y rojo 
inclinado hacia atrás. El capitán tenía también un gran abanico de madera adornado 
con dos bandas flotantes de papel rojo y amarillo. Él caminaba entre las dos filas, las 
mujeres en el interior y los hombres en el exterior agitando su abanico. Su mujer lo 
seguía, ella llevaba una falda blanca con azul y un hermoso quechquemitl. Él estaba 
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encargado de cantar la canción de la danza del Fuego, de la Dama del Fuego. Es la única 
canción que todavía existe en nuestros días en lengua huasteca y que relata el 
recibimiento del dios del fuego cuando es la hora de la salida del sol, para la victoria de 
la luz sobre las tinieblas. El capitán la cantaba bien.* 


GUILHEM OLIVIER: Usted tuvo la oportunidad de observar otros rituales que comprenden 
danzas y cantos, principalmente durante la popular fiesta de los muertos celebrada con 
fervor en todo México. 


GUY STRESSER-PÉAN: En efecto, en 1957 tuvimos el deseo de regresar a Tecacahuaco 
(Hidalgo) -donde habíamos presenciado la forma arcaica del Volador de dos danzantes- 
para ver la celebración de muertos durante la fiesta de Todos Santos. Esto nos permitió 
descubrir que las ofrendas de comida que se hacen a los muertos abandonados deben 
serles presentadas por un músico que les hable en náhuatl. Él hace la ofrenda 
entonando un canto que se acompaña con el sonido producido por el golpeteo de un 
asta de venado sobre los dos extremos de la parte ventral del caparazón de una tortuga 
de agua. Como los extremos son desiguales, producen dos notas ligeramente diferentes 
que son la música para la ofrenda a los muertos abandonados. Por supuesto, se trata de 
una música de danza fúnebre. El músico que canta así para estos muertos golpeando el 
caparazón de su tortuga tiene un nombre en náhuatl, lo llaman tetlantiquet y se trata de 
una palabra que incluye, evidentemente, la palabra tlantli que quiere decir “diente” y 
representa, pues, el castañeo de los dientes de los muertos. 


Algunos años más tarde, en 1962, y después en 1968, asistimos a la fiesta de los muertos 
en Chililico (municipio de Huejutla, Hidalgo). Martiniano Castillo, quien gozaba de 
cierta autoridad nos recibió muy amablemente en su casa. Esta fiesta que empieza el 1% 
de noviembre, día de Todos Santos, se prolonga hasta finales del mes, puesto que los 
últimos días de noviembre se dedican al apóstol San Andrés y esto da lugar a 
interesantes ceremonias. Nos dijeron que los ritos de la fiesta de San Andrés eran 
necesarios a causa de la obligación de separarse ritualmente de las máscaras que habían 
usado y que, de no hacerlo, hubieran corrido el riesgo de que dichas máscaras les 
siguieran cubriendo la cara incluso en las fiestas de los ritos del otro mundo. Por lo cual 
tenían que deshacerse ritualmente de ellas y esto se hacía de manera muy respetuosa. 
Los danzantes enmascarados venían a bailar frente a sus jefes que son el director de la 
danza y su esposa. Después de esto cada danzante, hombre o mujer, se arrodillaba 
frente a la pareja y cada uno de ellos era objeto de un rito de purificación. La pareja de 
dirigentes de la danza les rociaba, con la boca, aguardiente sobre el rostro. Este era el 
rito que los separaba definitivamente de su máscara y que les impedía ser molestados 
en el otro mundo, después de su muerte. En 1968 pudimos fotografiar e incluso filmar 
toda esta fiesta (láminas 30 y 31).? 


GUILHEM OLIVIER: Antes de pasar a otros temas etnográficos, me parece importante 
preguntarle ¿quien o quienes fueron sus mejores interlocutores indígenas durante esos 
largos años de investigación y de trabajo de campo? 


GUY STRESSER-PÉAN: Sólo mencionaré a uno de ellos a quien conocí en el pueblo de 
Tanlajas (estado de San Luis Potosí) en donde tuve que permanecer más de un año. Ahí 
fue donde conocí a una persona excepcional, Manuel Seferino Gómez, hombre 
inteligente y culto que me permitió conocer verdaderamente la lengua huasteca. Había 
nacido en Tanlajas algunos años antes de la Revolución. Su padre había sido miembro 
de la pequeña aristocracia campesina local e incluso poseía más de 20 hectáreas de 
tierra lo que, para un indio, era una posesión completamente fuera de lo normal y que 
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provocó, evidentemente, muchas envidias. Pero este indio seguía viviendo a la antigua 
y se había casado con una mujer indígena, inteligente, hábil, que sabía hacer cestería, 
alfarería y tejido. En 1910, los carrancistas empezaron a apoderarse de toda la región y 
consideraron que este indio rico era un reaccionario peligroso así que lo mataron. Su 
viuda, que había tenido a este primer hijo, se vio obligada a dejar Tanlajas y a refugiarse 
a unos 30 kilómetros de ahí, en el pueblo de Tamapache, en donde vivió 
miserablemente de su talento como alfarera. Conocí a esta mujer hasta mucho después 
del término de la Revolución, cuando regresó a vivir a Tanlajas en condiciones bastante 
modestas. El hijo que había tenido de su difunto marido era visiblemente inteligente y 
había aprendido precozmente el español e incluso lo sabía leer y escribir. 


Ahora bien, en 1930, la Secretaría de Educación Pública (sep), había decidido crear la 
Casa del Estudiante Indígena que existió durante unos 10 años y después fue suprimida. 
La sep escogió pueblos indígenas y envió al presidente municipal de cada uno de estos 
pueblos una circular en donde les pedía enviar a la ciudad de México a un joven indio 
particularmente inteligente y brillante, al que se proponían ofrecer una beca de dos o 
tres años. En las siguientes semanas, la sEP recibió en la ciudad de México a un centenar 
de candidatos. Todo iba viento en popa hasta el momento en el que los lingilistas 
cometieron el error de inmiscuirse. Habían tenido la ilusión de poder encontrar ahí la 
información necesaria para el estudio de las diferentes lenguas indígenas de México. 
Pero el encanto se esfumó porque desde que aparecieron se dieron cuenta de que 
ninguno de esos estudiantes sabía una sola palabra en lengua indígena. Se trataba de 
familiares de los presidentes municipales de cada pueblo. Fue necesario regresarlos y 
pedir que enviaran “verdaderos indios”. Entonces llegaron otras personas y entre ellas 
se encontraba mi futuro informante, Manuel Seferino Gómez. Él permaneció dos o tres 
años en México y fue un alumno modelo. Cuando terminó su tiempo fue invitado, como 
todos sus compañeros, a regresar a su pueblo y a convertirse allá en profesor. Más de 
un centenar de personas recibió esta invitación pero la mayoría se había acostumbrado 
a vivir en la ciudad de México y sólo dos decidieron regresar a su pueblo. Uno de ellos 
era Manuel Seferino Gómez y el otro alguien de la Huasteca veracruzana. Manuel 
Seferino regresó pues a Tanlajas y pidió un puesto de profesor en un pueblo huasteco 
de los alrededores pero, quizá a causa de la gran envidia que le tenían, la dirección de la 
educación nacional lo mandó lejos hacia el sur a un pueblo en donde los indios no 
hablaban estrictamente más que náhuatl. A pesar de sus protestas no fue sino hasta dos 
años después cuando consiguió que lo mandaran a un pueblo huasteco de los 
alrededores de Tanlajas. Decidió vivir en Tanlajas y, ahí, conoció y se casó con una 
muchacha mestiza de lengua española cuyos padres hablaban español y huasteco. Este 
matrimonio en una familia mestiza pobre, pero estimada, el hecho de que desempeñaba 
bien su trabajo como profesor y que llevaba una vida correcta y digna le valieron, al 
cabo de algunos años, convertirse en un ciudadano importante en Tanlajas. Incluso fue 
el primer indio presidente municipal de un pueblo de la Huasteca potosina, lo que 
representaba un evento histórico en la región. Sin embargo había regresado de la 
ciudad de México completamente apartado de la fe cristiana de su niñez, de sus 
creencias y de sus prácticas indígenas a las que solía despreciar. 

Así tuve el privilegio de contar con Manuel Seferino como informante lingiiista. Él me 
enseñó a hablar la lengua huasteca y a escribirla, en la medida de lo posible. Durante 
muchos meses trabajamos juntos todos los días. Desgraciadamente, su promoción social 
lo destruyó en el sentido de que perdió el contacto con las realidades indígenas de sus 
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orígenes y, ya que no había podido incorporarse realmente en el mundo de los 
mestizos, se volvió alcohólico. Rechazó a su mujer india y se buscó una amante que era 
una mujer muy pobre e inculta. Después de una velada de excesos, pasó la noche al 
borde del camino de Tanlajas y ahí, cerca de un arroyo, en una crisis de alcoholismo, 
mató a su esposa de un disparo y dejó el cadáver a un lado del mismo arroyo. Fue 
prontamente capturado, enjuiciado y condenado a pasar 30 años en prisión. 


Él purgaba su pena en la prisión de Tanlajas en donde yo seguí visitándolo de vez en 
cuando porque había hecho un acuerdo conmigo: él mismo iba a escribir y a 
presentarme un relato de sus recuerdos sobre lo que había sido la vida de sus padres y 
la suya propia, incluyendo el tiempo que pasó en la ciudad de México. Se trataba 
después de todo de un documento humano interesante y del cual hablé al doctor 
Alfonso Caso. Interesado en el asunto de Manuel Seferino, Caso intentó incluso obtener 
una reducción de la condena o una liberación para este excepcional indio. Pero se 
trataba de un caso difícil y no lo consiguió. Además, mis visitas a la prisión de Tanlajas 
causaron escándalo; ¡cómo era posible que un francés intelectual frecuentara a un 
condenado tan deplorable! Las autoridades municipales consiguieron sacarlo de la 
prisión de Tanlajas y enviarlo a la prisión central de San Luis Potosí, en donde ya no me 
fue posible seguir en contacto con él, 


GUILHEM OLIVIER: Usted trabajó principalmente en la región oriental de México, en 
particular en la Huasteca y en la sierra de Puebla. Sin embargo, algunas “excursiones 
etnográficas” en otras regiones de México y de Guatemala desempeñaron un papel 
importante para su experiencia como etnólogo. Me refiero en particular a su 
expedición en compañía de Gordon Wasson y de Roger Heim en la sierra Mazateca en 
1956. 


GUY STRESSER-PÉAN: El año de 1956 estuvo marcado para nosotros por la aparición de dos 
personalidades nuevas en nuestras investigaciones, un estadunidense, el señor Gordon 
Wasson y un francés, el doctor Roger Heim quien era entonces un famoso especialista 
de los hongos y director general del Museo Nacional de Historia Natural de París. 


Déjeme platicarle un poco acerca de la personalidad de Gordon Wasson quien fue un 
hombre que tuvo una gran importancia en mi vida y con el cual mantuve relaciones de 
amistad hasta su muerte. Su última carta fue para mí y llegó a mis manos después de su 
muerte. Gordon Wasson pertenecía a una familia de la gran burguesía de Nueva York y 
se había distinguido desde muy joven por su inteligencia y por su conocimiento sobre 
los problemas económicos y financieros. Colaboraba con los grandes periódicos 
especializados de la ciudad de Nueva York y se convirtió en vicepresidente del banco 
Morgan, que es una de las grandes potencias financieras de los Estados Unidos. Se había 
casado con una joven mujer que acababa de terminar brillantemente sus estudios de 
medicina y que se imponía tanto por su belleza como por su inteligencia. Wasson me 
contó cómo, ya que estaba muy enamorado, había rentado una bonita cabaña para 
pasar su luna de miel, en un lugar selecto en las afueras del bosque de los Montes 
Alleghanys. Apenas instalados, partió del brazo con su mujer para hacer un pequeño 
paseo en el bosque. Pero no tardaron en encontrar una gran mata de hongos 
comestibles lo cual sólo le inspiró disgusto porque, como la mayoría de los 
anglosajones, no sentía más que desprecio por los hongos a los que se refería con el 
apodo de “toad-stool”, “taburete para sapos”. La señora Wasson provenía de una 
familia rusa refugiada después de la revolución soviética. Ahora bien, los rusos, y la 
señora Wasson en particular, aprecian mucho los hongos y los comen gustosos. 
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Entonces el sombrero del señor Wasson fue confiscado para servir de canasto para los 
hongos que permitieron preparar una omelette la cual él se negó a tocar. Se durmió, 
según me dijo, convencido de que despertaría viudo por culpa de los hongos. Pero no 
fue así y, como dicen, donde manda capitán no gobierna marinero, en algunas semanas 
de matrimonio pasó de la hostilidad hacia los hongos a un interés apasionado, enfocado 
sobre todo en las creencias y en las prácticas que el uso de los hongos alucinógenos 
permitió desarrollar en diversos pueblos. 


En efecto, los hongos alucinógenos desempeñan un papel importante en la religión de 
muchos pueblos siberianos comenzando, al parecer, por los ostiaks de lénisséi así como 
los tchouktches de las regiones vecinas al estrecho de Bering que acababan de ser 
estudiados por algunos antropólogos estadunidenses. El señor Wasson, vicepresidente 
del banco Morgan, hubiera ido gustoso a recorrer la región de los tchouktches o de los 
Koriaks pero no se sentía, de ninguna forma, interesado en ponerse en las manos de la 
policía soviética en un periodo de Guerra fría. Fue así como gracias a un ingeniero 
austriaco refugiado en México y lingúista distinguido, el ingeniero Roberto Weitlaner, 
el señor Wasson se enteró con gran placer que en aquella época los indios del pueblo de 
Huautla, en el estado de Oaxaca, tenían la costumbre de comer hongos alucinógenos 
para ponerse en trance y en contacto con los espíritus de la naturaleza.* Dos damas 
lingúistas del Instituto Lingiístico de Verano que se habían instalado en Huautla desde 
varios años antes, y que habían adquirido un conocimiento perfecto de la lengua 
mazateca, confirmaron esta información del ingeniero Weitlaner. Por lo tanto, las 
condiciones de estudio eran especialmente buenas y el señor Wasson, gracias a su 
talento, supo poner esto a su favor y a favor de la ciencia. 


Naturalmente, él mismo fue a Huautla y se puso en contacto con todas las gentes del 
pueblo, principalmente con una mujer, María Sabina, quien era conocida por haber 
organizado, en una casa aislada, algunas sesiones durante las cuales consumía hongos 
alucinógenos y cantaba sus inspiraciones en lengua mazateca. Wasson organizó, junto 
con esta mujer, una de estas sesiones nocturnas y tuvo la amabilidad de invitarme a 
participar y fue ciertamente algo de lo que guardo un recuerdo inolvidable. Todavía 
puedo ver cómo, antes de que hubieran apagado todas las luces, esta mujer vestida con 
su gran huipil mazateco, aislada en una esquina, consumía sus hongos antes de 
empezar a entrar en trance y a cantar. Cantó así durante muchas horas. Por supuesto, 
también el señor Wasson estaba bajo el encanto de esos cantos incomprensibles. Pero 
como su mayor preocupación era la investigación científica, había adquirido una de las 
mejores grabadoras de la época y no dejó de controlarla y de utilizarla. Para esto él se 
colocó en la habitación vecina en donde podía maniobrar mejor el aparato. Los 
participantes pudieron integrarse a la ceremonia drogándose ellos mismos con los 
hongos. Yo tuve mi porción, pero, como por cortesía no quise ser el primero en 
servirme, no quedó para mí más que una dosis insuficiente, y esta insuficiencia fue tal 
vez la responsable, tanto como mi falta de sentido religioso, de que no haya tenido el 
recuerdo de haber experimentado grandes visiones de colores e inspiraciones místicas. 


Así, todo esto dio como resultado varias horas de grabaciones de cantos en lengua 
mazateca que no hubieran tenido ningún valor científico de no haber recurrido a las 
dos lingitistas estadunidenses del Instituto Lingúístico de Verano. No siempre es posible 
movilizar, de forma duradera, a grandes especialistas de la lingúística, pero un 
vicepresidente del banco Morgan siempre tiene recursos para convencer y obtener el 
apoyo de una institución como ésta [el autor refiere Summer Institute of Linguistic. N. 
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E.], que necesita grandes apoyos financieros. Entonces, estas dos lingilistas, quienes ya 
contaban con las grabaciones, trabajaron en ellas durante semanas y semanas y 
obtuvieron un manuscrito bilingije, mazateco e inglés, que fue lujosamente publicado 
en los Estado Unidos con majestuosas fotografías. 1" 


GUILHEM OLIVIER: Si bien las danzas, los rituales y los mitos lo han apasionado, también ha 
cultivado a lo largo de sus investigaciones un marcado interés hacia las técnicas que se 
encuentran en la frontera de la historia y la etnología. ¿Su amistad con André-Georges 
Haudricourt nació de esta pasión en común? 


GUY STRESSER-PÉAN: En 1928, Paul Rivet y Marcel Mauss fundaron en París un Instituto de 
Etnología en el marco de la Sorbona. La enseñanza general de la etnología era impartida 
por el mismo Mauss. Todos los primeros etnólogos franceses fueron alumnos de Mauss 
y fueron formados por él. Ahora bien, Mauss que era, como usted lo sabe, el sobrino de 
Durkheim se encontraba naturalmente más orientado hacia el estudio de los problemas 
sociales y religiosos que hacia el estudio de las técnicas. Pero Mauss era también un 
gran erudito. Había leído enormemente y era perfectamente consiente de la 
importancia vital que las técnicas habían desempeñado en la vida, e incluso en la 
supervivencia de los hombres desde los tiempos más antiguos. Le dio un gran lugar a las 
técnicas en su enseñanza personal pero, a pesar de esto, no se adentró demasiado en el 
detalle descriptivo de los procedimientos técnicos empleados. Incluso llegó a enseñar lo 
que había llamado “las técnicas del cuerpo”, expresión que nos impactó y que 
retuvimos. 


Yo mismo era alumno del señor Vayson de Pradenne, un gran prehistoriador que 
lamentablemente murió de forma prematura. Así que mi primer contacto con la 
historia de las técnicas fue gracias al estudio de la prehistoria. En efecto, casi no 
conocemos al hombre de la prehistoria más que por sus técnicas. Durante estos cursos 
del Instituto de Etnología conocí a André-Georges Haudricourt quien desempeñaría un 
importante papel en mi vida. Desde el inicio me unió a él una profunda y perdurable 
amistad que continuó hasta su muerte. Haudricourt había hecho en un principio 
estudios de biología vegetal y se interesó rápidamente en los orígenes y en la historia 
de las plantas cultivadas. Ahora bien, ésta era una de las principales inquietudes del 
doctor Rivet que, en aquella época, era muy influyente en París dado que era uno de los 
fundadores del Frente Popular que gobernaba en ese momento y que reunía a 
socialistas y a comunistas. Rivet conoció entonces a Haudricourt y le impactó el valor 
intelectual de este joven investigador. Le dio la oportunidad de ir a trabajar a la Unión 
Soviética junto al profesor Vavilov que realizaba en ese momento, con ayuda de 
grandes medios oficiales, un estudio general sobre las plantas cultivadas. Haudricourt 
estudió dichas plantas hasta la erudición y adquirió una verdadera autoridad en la 
materia. Fue entonces cuando decidió estudiar la lingiística ya que esta disciplina le 
ofrecía perspectivas sobre el pasado lejano de numerosos pueblos y sobre las relaciones 
antiguas entre ellos. En 1942, escribió un artículo titulado “Ce que peuvent nous 
apprendre les mots voyageurs” (Lo que pueden enseñarnos las palabras viajeras)!? que 
muestra bien su idea de utilizar la lingúística para esclarecer el pasado antiguo de los 
pueblos y de sus técnicas. 

Poco después, en 1943, en colaboración con el señor Louis Hédin, Haudricourt publicó 
un libro sobre la historia de las plantas cultivadas.' Empezó después a preparar lo que 
se convertiría en la más importante obra de su vida: L'homme et la charrue a travers le 
monde (El hombre y el arado a través del mundo).!* Haudricourt me ofreció unirme a él 
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para preparar este gran libro que representaba una magnífica perspectiva de trabajo 
pero exigía, evidentemente, largas investigaciones documentales. Ahora bien, en ese 
momento se me presentó la oportunidad de regresar a México y por lo tanto dejé a un 
lado la idea de colaborar con Haudricourt en el estudio del arado. Durante mucho 
tiempo tuve grandes remordimientos por no haberme unido a este gran tema de 
importancia mundial. Finalmente, en 1988, publiqué una obra titulada: El arado criollo en 
México y Centro América,'* que concillaba mi deseo por ocuparme del arado y mi pasión 
por trabajar en México. 


Las sugerencias de Haudricourt se mostraron también particularmente reveladoras en 
el campo de la comprensión y de la interpretación de los trajes, tema al que se dedicó 
mucho mi esposa Claude. Él casi no se interesó en las técnicas del tejido pero le 
debemos reflexiones interesantes y profundas sobre la forma de los diferentes trajes en 
relación con el modo de ponérselos, llevarlos y utilizarlos. Haudricourt mostró bien, 
por ejemplo, que el saco, ese traje masculino que ahora se usa en casi todo el mundo, es 
un traje de hechura compleja porque es abierto al frente y tiene dos mangas. Para 
ponérselo son necesarios movimientos disociados de los dos brazos. Además pudo 
concluir que el saco es de origen chino y que no apareció en Europa sino hacia el siglo xi 
de nuestra era, gracias a la expansión de los nómadas turco-mongoles que mantuvieron 
la comunicación técnica entre Europa y el Lejano Oriente. 


CLAUDE STRESSER-PÉAN: Por lo tanto fuiste amigo íntimo de Haudricourt y compartiste sus 
ideas científicas. ¿Crees que el estudio de las técnicas mexicanas que has hecho aporta 
algo a la descripción de la sociedad indígena? 


GUY STRESSER-PÉAN: Una sociedad humana se define ante todo por el conocimiento y la 
aplicación de las técnicas que la caracterizan. La aparición de los españoles provocó un 
cambio radical en México: a partir del siglo xvI, las técnicas prehispánicas 
perfeccionadas por los mismos indios se transformaron poco a poco con el contacto de 
las técnicas europeas, en particular en el campo de la guerra, pero, también, en 
diferentes campos prácticos como la agricultura y la preparación de objetos variados. 
Esta transformación de las técnicas indígenas era particularmente interesante para 
estudiarla y yo siempre he sido sensible a estos temas durante mis investigaciones. 


CLAUDE STRESSER-PÉAN: En el campo del tejido, ¿no tuviste la impresión de abarcar un 
poco las inquietudes arqueológicas, las inquietudes de descubrir una cultura 
prehispánica más que una colonial? 


GUY STRESSER-PÉAN: Sí, la historia del tejido era particularmente interesante e importante 
para mí, pero difícil de realizar en México porque se trata de un país bastante húmedo, 
desprovisto de una banda costera árida como la de Perú que permitió la conservación 
de numerosos textiles precolombinos. México sólo proporcionó un pequeño número de 
piezas textiles prehispánicas y a menudo no se trataba más que de pedazos muy 
limitados y en mal estado. Sin embargo, algunos fragmentos encontrados en grutas 
muy secas aportaron datos interesantes. A falta de tejidos precolombinos, el estudio de 
las técnicas del tejido todavía vivas entre los indios de una parte de México fue 
primordial. Es evidente, por ejemplo, que la técnica del “tejido en curva” es una 
herencia de los tiempos precolombinos. 


GUILHEM OLIVIER: Este interés por el tejido lo condujo a realizar un viaje de estudio en la 
Sierra Gorda en compañía de excelentes especialistas en la materia. 
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GUY STRESSER-PÉAN: Efectivamente, en 1952 nuestras amigas Bodil Christensen e Irmgard 
Johnson prepararon una expedición a la Sierra Gorda, que son cerros del estado de 
Querétaro, al suroeste de la Huasteca. El Museo de Artes Populares, que contaba con 
créditos bastante notables, organizó esta expedición. Se trataba de adquirir para el 
museo algunos productos del arte textil tan particular de esta zona geográfica habitada 
por otomíes instalados ahí desde la época colonial y que alguna vez había sido región 
chichimeca. 


Empezamos entonces por los pueblos del sureste del la Sierra Gorda, la región de 
Cadereyta y de Vizarrón. En un pueblo llamado Tetillas o Ezequiel Montes, pudimos ver 
carboneros otomíes: comerciantes en carbón vegetal. El problema de estas personas era 
transportar su mercancía y para ello habían desarrollado una industria del tejido en la 
cual los hilos estaban formados por gruesas cuerdas de “ixtle” que se tejían en telares 
de cintura muy simples. Así, los hombres tejían grandes sacos para transportar el 
carbón vegetal. 


Después llegamos al pueblo de Vizarrón -a menudo mencionado en las crónicas de la 
época colonial- en donde la población chichimeca fue remplazada por colonizadores 
otomíes. Los hombres llevan suntuosos “sarapes” de lana magníficamente teñidos y 
tejidos. Vimos mujeres con faldas de lana interesantes para nuestras amigas, porque 
estaban teñidas “por reserva”, es decir, con partes que se anudaban fuertemente para 
impedir que recibieran el color del tinte. Es lo que llaman la técnica del planghi. 


Más lejos, avanzando hacia el norte del estado de Querétaro, tuvimos contacto con los 
primeros ejemplares de quechquemitl tejidos en seda. Estos quechquemitl de seda eran 
muy apreciados y se llevaban sobre los hombros o sobre la cabeza, sobre todo para ir a 
misa. 


Continuando todavía hacia el noroeste, llegamos al pueblo otomí de San Pedro Tolimán. 
Y aquí es necesario entrar en detalles sobre las técnicas de tejer perfeccionadas y 
practicadas por los otomíes para fabricar quechquemitl o morrales, teñidos con el 
procedimiento del ikat. Gran parte de estas mujeres conservaban algunos elementos de 
los trajes antiguos. Pero nuestra buena fortuna quiso que diéramos con una mujer 
adulta que tenía una nieta muy pequeña. Había hecho grandes esfuerzos por tener una 
vestimenta completa a la antigua para ella y el equivalente para su nieta. Naturalmente 
se trataba de un conjunto magnífico que el Museo de Artes Populares compró. Pudimos 
fotografiar a la mujer con su falda, su quechquemitl de seda, y a la niñita, vestida 
exactamente igual pero en chiquito. La abuela y la nieta formaban un bello conjunto 
estético que fotografiamos. Pero durante la cesión de fotos, la niñita que estaba 
completamente alterada y temerosa se hizo pipí y pudimos ver cómo el charco crecía 
entre las piernas de la pobre pequeña. 
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ORATORIO OTOMÍ FAMILIAR. EL PARAÍSO PINTADO SOBRE LA BÓVEDA. SAN MIgUEL TOLIMÁN, MUNICIPIO 
DE TOLIMÁN, QUERÉTARO. 


Esta región de San Pedro Tolimán tenía realmente una civilización particular y es ahí 
en donde el culto a los oratorios alcanzó su máximo desarrollo; incluso Jacques 
Soustelle dedicó un artículo a este tema.'” Las familias otomíes en muchos pueblos del 
altiplano tienen la costumbre de poseer oratorios, a menudo muy modestos, para el 
culto de sus tradiciones familiares. En la región de la Sierra Gorda y sobre todo en 
Tolimán, se trata de verdaderas capillas abovedadas y construidas con gran cuidado, 
dentro de las cuales se celebran ceremonias para el bienestar de la familia y de sus 
descendientes actuales. Frente a la entrada de estos oratorios, se tiene la costumbre de 
erguir una especie de tablero de cinco o seis metros de alto, formado de postes 
verticales y transversales sobre los cuales se instala una decoración tejida con hojas de 
yuca. Así, obtienen un efecto decorativo bastante impresionante. Por lo demás, algunas 
capillas abovedadas están cubiertas de magníficos frescos hechos por ellos, que 
representan principalmente a ángeles y a arcángeles. 


GUILHEM OLIVIER: De la misma forma usted estudió y adquirió, a veces, trajes antiguos en 
la Huasteca potosina durante sus investigaciones. 


GUY STRESSER-PÉAN: Sólo citaré un ejemplo a este respecto. En 1952, en San Felipe 
Orizatlán, Hidalgo, pudimos conocer, casi de milagro, a un mestizo rico del pueblo 
quien recordaba haber visto que la india más anciana del lugar llevaba un quechquemitl, 
y esa anciana aún vivía. Él nos llevó a la casa de esta pobre anciana quien, finalmente, 
aceptó separarse de su quechquemitl. Ella lo había fabricado para su boda en el siglo 
pasado y, efectivamente, conservaba en parte el estilo de la Huasteca potosina con la 
representación de un sol, en el centro, por medio de ocho puntas, motivo clásico de esta 
región. 
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GUILHEM OLIVIER: Además del tejido, usted se interesó particularmente en la cerámica, 
primero desde un punto de vista etnológico y después a causa de sus investigaciones 
arqueológicas. 


GUY STRESSER-PÉAN: En este aspecto mis investigaciones con los indios de los alrededores 
de Huejutla en 1952 fueron apasionantes. Ellos son conocidos en toda la Huasteca como 
los mayores productores de cerámica, la cual venden en lugares apartados. En fin, esta 
cerámica blanca adornada con pinturas negras y, a veces, con algunos toques rojos, es 
típica del Posclásico tardío. La forma más común es una olla globulosa pintada en su 
exterior y con el interior uniforme. Esta cerámica globulosa sirve a las mujeres para 
llevar en la cabeza el agua de todos los días. Normalmente los alfareros se encuentran 
en el pueblo de Chililico (láminas 7 y 8). Su especialidad es un cántaro ovalado bastante 
elevado con un cuello estrecho y dos pequeñas asas que llaman orejas y que permiten 
llevarlo de forma fácil y segura sobre la espalda, con la ayuda de una banda frontal. 


Además de esto, en Chililico los indígenas fabrican otros tipos de cerámica: la cerámica 
llamada común, que no tiene pinturas, y que son las piezas de cerámica que se cuecen 
“a fuego abierto”, como las ollas para cocer los frijoles y los comales. Por el contrario, la 
cerámica lujosa como los vasos para llevar el agua, la cerámica adornada con pinturas 
negras y rojas se cuece en hornos de origen probablemente español, aunque no se 
descarta la idea de que ya en la época precolombina existieran hornos de este tipo. 


La cerámica pintada, considerada de lujo, fue objeto de un enorme comercio que 
todavía se encontraba muy vivo cuando nosotros llegamos. Este comercio de cerámica 
era realizado por vendedores ambulantes indígenas y todavía un pequeño número de 
ellos circulaba llevando una gran cantidad de vasos sobre su espalda, con la ayuda de 
una banda frontal. Estoy hablando de aquella época porque, después, este modo de 
transporte disminuyó y actualmente la cerámica de Chililico es vendida sobre todo por 
comerciantes que circulan en camiones. De cualquier forma, en aquella época, toda la 
Huasteca, principalmente la Huasteca meridional hasta Papantla, compraba la cerámica 
de Chililico. 


Se trataba del gran comercio de los indios de aquella región aunque también existía 
otro comercio, menos importante, pero también significativo en esa época: el comercio 
de los metates y otros objetos en roca volcánica, en lava basáltica. El centro de esta 
actividad era un pueblo llamado Teacal en donde fuimos bien recibidos y en donde los 
indios se aprovisionaban de lava, no en los cerros volcánicos de los alrededores, sino en 
los torrentes que descendían. Ahí encontraban pedazos de basalto que después 
desbastaban con percutores que consistían en enormes pedazos de un basalto muy 
duro. Este desbaste masivo se completaba después con un martillado para afinar los 
detalles. 


GUILHEM OLIVIER: Su interés por la arquitectura doméstica nos va a llevar de nuevo, en 
cierta forma, hacia el estudio de los rituales. En efecto, la construcción de algunas 
edificaciones era acompañada de ceremonias de inauguración que usted tuvo la 
oportunidad de presenciar. 


GUY STRESSER-PÉAN: En algunas regiones de la Huasteca potosina el tipo arcaico de las 
casas redondas todavía estaba vivo y, a veces, dominaba (láminas 1 y 2). Habíamos 
llegado a ver casas redondas en la zona de transición de San Felipe Orizatlán entre los 
estados de San Luis Potosí y de Hidalgo. En la región de Huejutla ya no había pero, por 
el contrario, todavía sobrevivía la fabricación de locales para los baños de vapor 
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llamados “temascal”: eran completamente redondos provistos de un techo cónico, es 
decir de tipo antiguo. Cuando por casualidad estuvimos más al suroeste encontramos a 
veces casas redondas o semi redondas. 


Una de las particularidades de la región de Huejutla y sobre todo de las regiones más 
hacia el sureste son los graneros sobre pilotes. El granero normal, como usted sabe, se 
encuentra al nivel del suelo, pero los indios de estas regiones se dieron cuenta de que 
los graneros sobre pilotes protegían sus cosechas de los roedores y los insectos. 
Pintorescos, estos graneros están formados por cuatro pilotes puestos a manera de 
cuadrado, con una plataforma de varios metros de altura y, encima, un pequeño techo 
para proteger la cosecha. Solamente más hacia el sureste, subiendo los cerros, es en 
donde se puede ver que los techos de palma o de hierbas ceden su lugar a los techos de 
tablillas. 


En cuanto a los rituales vinculados con la inauguración de las construcciones, 
permítame describirle una interesante ceremonia a la cual asistimos en 1964. En ese 
entonces deseábamos informarnos mejor acerca de las técnicas huastecas de la 
cerámica. En los alrededores de Pánuco, el pueblo de Tampuche todavía conservaba la 
tradición de la cerámica huasteca. Era un pueblo huasteco pero sus habitantes estaban 
ya muy aculturados y hablaban más español que huasteco. El Museo de Antropología de 
México, que no poseía colecciones huastecas de cerámica moderna, nos había pedido 
adquirir algunos ejemplares para ellos. Los indios de Tampuche nos dijeron que 
fuéramos a ver a una pareja de ancianos que conocían esta técnica. Pero Antonia 
Benítez ya no modelaba cerámica por diferentes razones, sobre todo porque la cerámica 
debe cocerse en un horno, lo cual requiere una gran cantidad de leña misma que ya no 
había en los alrededores de Tampuche porque toda la región se había convertido en una 
zona de ganadería ocupada por praderas artificiales de zacate. 


Decidimos que primero era necesario encontrar a un anciano capaz de construir este 
horno y el hermano de la vieja Antonia fue quien se encargó de hacerlo. El horno era 
igual al que conocimos con los indios nahuas de Chililico, cerca de Huejutla (estado de 
Hidalgo). Guiado por el anciano, Yves Guidon hizo entonces un recorrido por caminos 
difíciles para encontrar leña. Después la vieja Antonia modeló bellas y grandes ollas. 
También el modelado era muy parecido al de Chililico. 
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TAMPUCHE, MUNICIPIO DE PÁNUCO, VER. 


Ya que habíamos comprobado la similitud entre las técnicas de fabricación de la 
cerámica de Tampuche y la de Chililico, era conveniente interesarse también en el 
ritual. Con esta idea en mente nos transportamos de nuevo a Huejutla en donde 
Martiniano Castillo, nuestro informante, nos propuso construir un horno. Una vez 
construido era tiempo de hacer las ceremonias rituales de inauguración. Nos dimos 
cuenta de que esta ceremonia incluía dos fases complementarias, primero la fase de la 
inauguración del horno propiamente dicho que representaba la parte inferior y 
subterránea. La ceremonia y las ofrendas se realizaban en la entrada de la boca del 
horno con coronas de flores, cigarros, aguardiente y mucho incienso. Estas ofrendas 
rodeaban un gran tamal llamado tapataxte hecho con masa y una gran ave de corral. Un 
curandero-adivino, Santander, ejecutó los ritos. Él era nuestro informante y su 
reputación era tan grande que a veces lo llamaban desde Tampico. Después los hombres 
comieron el tamal. La misma ofrenda y las mismas ceremonias se repitieron en la parte 
superior del horno pero, en este caso, se trataba de la ofrenda de las mujeres. Una vez 
que se terminaron los ritos, se inauguró el horno llenándolo de cerámica modelada por 
las mujeres del pueblo (láminas 9, 10, 11 y 12). 


GUILHEM OLIVIER: Durante sus viajes, no sólo pudo descubrir interesantes vestigios 
arqueológicos, sino de igual forma pudo observar la actitud de los indígenas con 
respecto a los objetos que realizaron sus ancestros. 


GUY STRESSER-PÉAN: Me gustaría mencionar el ejemplo significativo de Yahualica (estado 
de Hidalgo) en donde nos encontramos con piezas arqueológicas aztecas lo que, 
evidentemente, nos llamó mucho la atención. Así, pudimos ver una estatua típica de 
Xochipilli, el dios de las flores, característico de la civilización azteca, y varios anillos 
del juego de pelota, lo que es prácticamente desconocido en la Huasteca propiamente 
dicha. De igual forma la presencia de un brasero fue una sorpresa. Como usted sabe, en 
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el Posclásico, los habitantes de la Huasteca fabricaban braseros de grandes dimensiones 
que contenían en la parte superior una escudilla para las brasas sobre las cuales se 
lanzaba copal. Estos braseros más o menos cilindricos son bastante altos cuando están 
completos, miden al menos 50 centímetros. En Yahualica tuvimos la suerte de 
encontrar un brasero de piedra, en lava tallada, más o menos cilindrico, que era algo 
totalmente nuevo.'* Por otra parte, en Yahualica había una estatua femenina en piedra, 
con un rostro femenino que emergía de las mandíbulas de un monstruo con forma de 
reptil, lo que representa una tradición muy huasteca. 


No pudimos ver el falo gigante, de más de 1.50 metros de alto, que se conservaba 
antiguamente en Yahualica y que era famoso entre los indios.!” A finales del siglo x1x, el 
doctor Nicolás León, quien estaba muy interesado en el culto fálico,? logró organizar 
una pequeña expedición cuyo objetivo era traer este falo a la ciudad de México y que 
ahora representa una de las piezas más interesantes del Museo Nacional de 
Antropología e Historia. Así que, cuando más de medio siglo después llegamos a aquel 
lugar, este falo todavía estaba muy presente en la memoria de los indios que 
verdaderamente lamentaban su desaparición. Nos dijeron, y esto es un recuerdo 
importante, que cuando todavía estaba ahí, le rendían un culto representado sobre todo 
por la “Danza de las Xochitini”, durante la cual algunos “danzantes flores” bailaban 
alrededor del falo. Cada uno tenía en la mano una pequeña vara con plumas rojas. 
Bailaban en el piso en dos filas; a la cabeza iba el jefe de la danza seguido por la 
Malinche que llevaba una falda roja. El jefe de la danza blandía un machete y se llamaba 
muy extrañamente en náhuatl Cuahtliltic, “El Negro”, pero no era especialmente negro. 
Se trataba de la danza más extendida en esta región nahua de Huejutla, la “Danza del 
Señor de las Flores”, el sucesor del Xochipilli azteca. Por lo tanto, el personaje de este 
falo estaba vinculado con el culto a Xochipilli, el príncipe de las flores. 


GUILHEM OLIVIER: ¿Cuál era la actitud de los indios con respecto a los objetos 
arqueológicos y a las estatuas que se encontraban? 


GUY STRESSER-PÉAN: En cierta medida, los indios de la región de Huejutla, Hidalgo, los 
consideraban como objetos antiguos, venerables y sagrados. Tenían una palabra para 
designarlos. Los llamaban en náhuatl Teteyome que quiere decir “los dioses”; palabra 
que no encontramos en la sierra de Puebla, pero que ahí, en la región de Huejutla, era 
muy habitual. Los indios los conservan y los respetan pero no organizan un culto hacia 
ellos como lo hacen más al sureste. En la sierra de Puebla muy a menudo había una 
estatua antigua al lado de las estatuas de santos en los oratorios indígenas. 

GUILHEM OLIVIER: En su más reciente obra que trata sobre la evangelización de los indios 
de la sierra de Puebla -publicado por la editorial francesa L'Harmatta-,? usted 
menciona el pueblo de Xicotepec (estado de Hidalgo) en donde, durante ciertos rituales, 
todavía utilizan un tambor horizontal, un teponaztli precolombino. 
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BRASERO DE BASALTO, EL ARENAL, MUNICIPIO DE YAHUALICA, H8gO. 


GUY STRESSER-PÉAN: En efecto, en este pueblo se encuentra la “Peña de Xochipila” con una 
gruta en su base en donde los indios llevan ofrendas (lámina 15). Este pueblo conserva 
igualmente un teponaztli, verdadera obra de arte que representa un mono (lámina 16).?? 
Esto me parece evidente, puesto que conozco la arqueología huasteca que reinaba en la 
región. Pero los indios actuales, que no han estudiado la arqueología huasteca, dicen 
comúnmente que se trata de un perro, lo que evidentemente no es aceptable. Es una 
buena oportunidad para señalar que las tradiciones conservadas por los indígenas 
merecen ser tomadas en cuenta. A unos 15 kilómetros de Xicotepec existe un pueblo 
totonaco cuyo nombre, Ozomatlán, quiere decir el lugar del mono. Las personas de este 
pueblo dicen que los habitantes de Xicotepec, que eran jerárquicamente superiores, les 
habían robado su teponaztli al que, efectivamente, consideraban un mono. 


GUILHEM OLIVIER: Me parece que es tiempo de mencionar sus recuerdos relativos a sus 
investigaciones arqueológicas. Como es bien sabido, la práctica de las excavaciones se 
acompaña a veces de descubrimientos particularmente emotivos para el investigador. 
¿Podría citarnos algunos ejemplos? 


GUY STRESSER-PÉAN: Las excavaciones no siempre se hacen en los lugares más ricos en 
bellos objetos. Tamtok fue un sitio general que nos proporcionó datos sobre la vida de 
todo un pueblo importante. El pueblo estaba formado por plataformas, cada una con su 
escalera y muros de contención en piedra sin cimientos. Entre las producciones de 
Tamtok hubo cierto número de estelas. Los habitantes de Tamtok tenían la costumbre 
de elevar estelas que eran losas en piedras calizas con, entre 10 y 20 centímetros de 
espesor, y esculpidas sobre uno de sus lados. La más bella de todas estas estelas fue 
descubierta durante nuestras excavaciones un poco al norte del centro del sitio. Estaba 
magníficamente esculpida en una de sus caras (lámina 37). Ese fue un descubrimiento 
emocionante y muy sorprendente puesto que se encontraba fuera de la parte central 
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que era la más rica del sitio. Esta estela se encuentra actualmente en el Museo de San 
Luis Potosí. 


También descubrimos una pieza en piedra esculpida que tenía una estética superior a la 
de la mayoría de los objetos del sitio: se trata de una pieza de estilo totonaco que 
representa la cabeza de un anciano vista de perfil. Este anciano totonaco tiene un estilo 
de gran calidad. Ejemplares como estos los encontramos más bien al sureste de la 
Huasteca en el lugar que, durante el Posclásico, estaba ocupado por indios totonacos 
cuya tradición de escultura era más bella que la de la Huasteca. Se trata de lo que 
llamamos en arqueología una “hacha totonaca”.” 


CLAUDE STRESSER-PÉAN: Después, en 1965, hicimos excavaciones en el sitio de Vista 
Hermosa que era una necrópolis rica en donde encontramos 52 sepulturas y todas, o 
casi todas, tenían ofrendas.?* Ahí hicimos, entonces, dos descubrimientos sensacionales. 


GUY STRESSER-PÉAN: En Tamtok no había sepulturas individuales con material cerámico 
funerario. Por lo tanto, teníamos la necesidad de completar nuestros datos para poder 
comparar las ofrendas funerarias con las numerosas piezas que se encuentran en los 
museos, principalmente pectorales en forma de rombo tallados en el costado de una 
gran concha de estrombo. Los más bellos están gravados con representaciones de 
divinidades y escenas mitológicas. Estas piezas son famosas desde que la Universidad de 
Tulane en Nueva Orleáns consiguió algunos bellos ejemplares provenientes de la costa 
del Golfo de México y los publicó con una interpretación científica de Hermann Beyer.? 





VISTA HERMOSA, MUNICIPIO DE NUEVO MORELOS, TAMPS. 


Los pectorales provenían de excavaciones clandestinas y eran interpretados como tales 
pero sin haber tenido realmente la prueba. Fueron necesarias nuestras excavaciones, 
hechas a más de 100 kilómetros de la costa, en el corazón de la Huasteca tamaulipeca, 
para que se descubrieran pectorales in situ, es decir, colgados en el pecho del individuo 
que había sido enterrado (lámina 42). Un pectoral era liso pero el otro estaba gravado. 
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Encontramos tres pectorales, dos de ellos ricos en gravados que habían resistido la 
acción del tiempo. Sin embargo, uno de estos pectorales gravados era el fruto de una 
excavación clandestina en nuestro sitio. 


Descubrimos otra sepultura a la que calificamos como sepultura de artesano (lámina 
41). Este artesano trabajaba la concha y la piedra dura e incluso el metal, ya que tenía 
entre su material un lingote de bronce.? Los utensilios y la materia prima estaban 
puestos en caparazones de armadillos. Estos armadillos tenían un caparazón formado 
de elementos bien asociados entre ellos y pudimos recoger las escamas de sus 
caparazones conservados bien en su sitio. El artesano tenía un armadillo a manera de 
cesto de cada lado de sus caderas. Uno de los cestos contenía 59 utensilios diversos y el 
otro 49. 


GUILHEM OLIVIER: Sus investigaciones arqueológicas llevadas a cabo en varios sitios de la 
Huasteca han renovado profundamente nuestro conocimiento sobre la historia 
prehispánica de esta región en donde, desgraciadamente, las excavaciones no han sido 
numerosas. ¿Podría señalarnos, además de los descubrimientos que acaba de 
mencionar, cuáles son los principales aportes de sus trabajos? 


GUY STRESSER-PÉAN: Mis investigaciones arqueológicas se llevaron a cabo sobre todo en el 
norte de la Huasteca. Nuestras excavaciones aportan precisiones y elementos nuevos en 
relación con los trabajos anteriores como los de Joaquín Meade,” Wilfrido Du Solier? y 
sobre todo Gordon Ekholm. Este último es el autor de un libro esencial Excavations at 
Tampico and Panuco in the Huasteca, Mexico,” en el cual describe a partir de la 
estratigrafía obtenida en Pánuco, la evolución de la civilización huasteca desde los 
tiempos Preclásicos hasta la conquista española. 


El pueblo de San Antonio Nogalar en donde hicimos excavaciones se sitúa en el extremo 
sur de la sierra de Tamaulipas, es decir en la región más alejada ocupada por los 
antiguos huastecos. Hacia el norte, la sierra de Tamaulipas permaneció poblada por 
indios que no hablaban la lengua huasteca. Anteriormente se los clasificaba entre los 
chichimecas, que vivían de la caza y la recolección. Los indios ocupaban la amplia 
superficie de la gran sierra de Tamaulipas y sus descendientes han permanecido ahí 
hasta nuestros días. Conocí entre ellos a algunos descendientes de los antiguos indios 
chichimecos. San Antonio Nogalar parece haber sido alcanzado por los indios 
huastecos. Nuestras excavaciones en este lugar tenían una perspectiva histórica que era 
precisamente determinar hasta dónde había penetrado la cultura huasteca. En este 


lugar encontramos arqueología clásica que databa de los siglos v y vi después de Cristo. 
30 


El estudio del sitio de Tamtok reveló una ocupación clásica más o menos 
contemporánea a la de San Antonio Nogalar, con una tipología cerámica similar. 
Tamtok es un gran sitio arqueológico ubicado en el extremo oeste de la Huasteca en el 
borde de los primeros pliegues anticlinales de la Sierra Madre oriental. Este sitio fue 
objeto de tres años de excavaciones y nos permitió tener una idea bastante precisa de lo 
que pudo haber sido la vida de un gran pueblo, de su organización y a qué se dedicaban 
sus habitantes, gracias al estudio de los montículos sobre los cuales construyeron sus 
casas. También conseguimos datos sobre lo que era la vida religiosa de los indios de esta 
región.?* 
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GUILHEM OLIVIER: ¿Cómo escogió los sitios para hacer excavaciones, Tamtok, Vista 
Hermosa y San Antonio Nogalar? ¿Cómo tuvo la idea de excavar precisamente en estos 
lugares? 

GUY STRESSER-PÉAN: Porque los huastecos ocupaban la última región mesoamericana en 
dirección al norte. La idea de estudiar el extremo límite de la civilización 
mesoamericana hacia los Estados Unidos, en donde se desarrollaron civilizaciones de 
constructores de “cues”, siempre ha sido primordial para mí. Por lo tanto, esto me 
impulsó a buscar sitios particularmente septentrionales en donde pudiera encontrar 
esta cultura huasteca aparentemente en su estado más o menos puro. 


Mis primeras excavaciones importantes fueron en Tamtok. La Misión Francesa hizo 
excavaciones en Tamtok a petición de Eugenio Dávalos, porque Joaquín Meade había 
afirmado que se trataba del Teotihuacan de la Huasteca. Ahora bien, se trataba de una 
gran ciudad no muy rica, al menos en ese momento, e incluso daba la impresión de 
tratarse de un sitio que había sido abandonado bruscamente puesto que se encontraron 
estatuas rotas esparcidas casi por todos lados. Por el contrario, los pocos vestigios de la 
arqueología del Clásico medio muestran que Tamtok tuvo entonces una vida brillante, 
en parte, y de esto son prueba las dos estelas de época Clásica fechadas por la ofrenda 
(las dos estelas reconstituidas). El estudio científico se enfocó en las dos pirámides que 
hicieron pensar en un Teotihuacan de la Huasteca. Ahora bien, se descubrió que no 
estaban hechas enteramente por la mano del hombre. Estas lomas naturales habían sido 
sólo en parte arregladas por el hombre. De cualquier forma, el sitio resultó ser un 
testimonio muy interesante de una civilización viva (lámina 35). 


En cuanto a Vista Hermosa, esta gran necrópolis con muchas sepulturas tanto en las 
plataformas de habitación como fuera de ellas, fue descubierta por nuestro colaborador 
Alain Ichon. Estos datos complementaban muy bien el material de Tamtok en donde no 
enterraban a los muertos dentro del pueblo (es muy posible que existiera una 
necrópolis fuera de Tamtok, necrópolis que no encontramos). Las ofrendas de las 
sepulturas de Vista Hermosa nos hacían actualizar las piezas que representan la cultura 
huasteca en los museos, piezas que, desgraciadamente, son el producto de saqueos de 
sepulturas. Por lo tanto, el descubrimiento de 52 sepulturas en Vista Hermosa nos 
proporcionó un buen conocimiento de los ritos funerarios y de la vida brillante de un 
pueblo que era rico en el momento de la llegada de los españoles. 


El tercer sitio en donde hicimos excavaciones fue San Antonio Nogalar. Pudimos 
comprobar que ahí los huastecos habían desarrollado una cultura regional 
mesoamericana con testimonios que datan de la época Clásica. De la misma forma, la 
cerámica de San Antonio Nogalar nos confirmó la influencia de Teotihuacan, 
caracterizada por la presencia de fragmentos de vasos cilindricos trípodes, algunos 
modelados in situ con decoración de grano de café en la base y algunos de comercio 
importado, al cual pertenece un bello fragmento con decoración tallada en hueco. Por 
lo tanto, la civilización de Teotihuacan se había implantado y desarrollado en este 
lugar. 


El descubrimiento de una sepultura huasteca posclásica en los alrededores de San 
Antonio Nogalar nos confrontó con la idea de que los huastecos de las llanuras llegaron 
en la época Posclásica hasta lo bajo de los acantilados de la sierra de Tamaulipas. Los 
indios de la sierra de Tamaulipas no eran por tanto huastecos. Se habían vuelto 
agricultores pero, sin duda, habían conservado costumbres de caza y recolección. 
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GUILHEM OLIVIER: Durante sus largas campañas de excavación tuvo la oportunidad de 
conocer a personalidades locales a veces pintorescas. Me refiero en particular a la 
familia del famoso “cacique de la Huasteca” Gonzalo N. Santos. 


GUY STRESSER-PÉAN: Durante nuestro periodo de excavaciones en Tamtok en 1963, nos 
alojábamos en el albergue de Tamuín. Pero teníamos el apoyo del hotel Taninul 
fundado por el famoso cacique de la Huasteca Potosina Gonzalo N. Santos, quien se 
había enriquecido gracias a la política y había invertido una fuerte suma en la creación 
de su hotel, porque tenía la esperanza de que sus relaciones políticas le permitieran 
obtener la autorización para instalar ahí un casino, un centro de juego que hubiera 
representado el inicio de considerables beneficios. Pero la política tiene altas y bajas y 
finalmente no consiguió esta autorización y el hotel Taninul permaneció como una 
inversión financiera poco fructuosa. Sin embargo, Gonzalo N. Santos vigilaba su 
funcionamiento. Uno de los empleados del hotel había tenido la intención de fundar un 
sindicato. Pero, desde el momento en que la noticia llegó a la alta autoridad, el 
empleado recibió el aviso de dejar el territorio de San Luis Potosí ese mismo día o sería 
colgado. Está de más decir que se fue sin perder un solo minuto. El verdugo, el “matón” 
de Gonzalo N. Santos se llamaba la “mano negra” porque tenía una mano artificial 
cubierta por un guante negro. Lo que no le impedía ser tan temido que nadie se atrevía 
ni siquiera a pronunciar su nombre. Sin embargo había un “corrido” (que nadie osaba 
cantar) y que decía: “Ya viniste mano negra a conquistar la Huasteca con cuchillo y 
pistola...” 


Gonzalo N. Santos era un personaje enérgico y autoritario y, en un momento dado, se 
habló de él como posible candidato a la presidencia de México. Pero cometió el error de 
casarse con una estadunidense, lo cual en provincia le daba prestigio. Sin embargo, esta 
dama se dejó seducir por un estudiante mexicano que hubiera debido ser discreto sobre 
esta aventura. Se dejó llevar por la vanidad y fue ametrallado en las calles de la ciudad 
de México. Este incidente hizo que Gonzalo N. Santos perdiera sus oportunidades para 
llegar a la presidencia. 


Tuvo dos hijos de dos mujeres diferentes. El mayor, Gonzalito, hijo de la esposa 
estadunidense, hizo estudios de medicina e incluso por algún tiempo se convirtió en 
director del Seguro Social mexicano. El otro hijo, más pintoresco, se llamaba Gastón 
Santos. Era un gran tirador y conocido en general por los mexicanos como rejoneador. 
Gastón nos introdujo en el “Gargaleote” que era la propiedad de su padre. Nosotros 
habíamos querido ir ahí cuando hacíamos un reconocimiento del curso del río Tamuín y 
del río Moctezuma, pero los guías que nos acompañaban se negaron totalmente a pasar 
por el Gargaleote porque temían por su vida. 


Así que llegamos a ese lugar con todas las garantías e incluso pudimos visitar la casa 
que en ese entonces era tan famosa. Recuerdo que Gastón Santos nos recibió en persona 
en la entrada de la casa, entrada a la cual pudimos llegar después de haber pasado dos 
líneas de alambre de púas. Cuando llegamos, él tenía en la mano su fusil de alta 
precisión y prontamente nos demostró su habilidad tirando sobre un zopilote que 
volaba por encima de nuestras cabezas. El zopilote cayó muerto a nuestros pies. 
Después de esto entramos en el santuario e incluso pudimos visitar la vivienda personal 
del gran señor, pasando por el baño, en donde, modestamente, nos señaló que la 
grifería era de oro macizo, pedida especialmente a los mejores artesanos de Holanda. 
Después, nos condujo al sanctasanctórum, es decir a la sala de armas, en donde la pieza 
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maestra, adquirida a un enorme precio, era el revolver personal del famoso nazi 
Eichmann, conocido por la cantidad de judíos que ejecutó con esta arma. 


GUILHEM OLIVIER: Otros personajes emblemáticos desempeñaron algún papel en sus 
investigaciones, esta vez para reconstruir la historia de una región que le es muy 
querida, la sierra de Tamaulipas. En efecto, en 1968 se enteró de la existencia de una 
joven, Mariquita, a la que describió en un artículo como la última descendiente de un 
grupo indígena —tal vez los Janambres- de la sierra de Tamaulipas.?? 


GUY STRESSER-PÉAN: En San Antonio Nogalar me contaron que, hacia 1850-1860, los 
vaqueros de una hacienda del centro de la sierra de Tamaulipas habían descubierto a 
una india casi desnuda que había huido. Después de haberla capturado con el lazo y de 
haber abusado de ella, la llevaron al pueblo de San Antonio Nogalar en donde fue 
bautizada con el nombre de María, y apodada Mariquita. Mariquita estaba 
aparentemente sola y provenía de una tribu que sufrió con la llegada de los blancos e, 
incluso, se supuso que podía pertenecer a la tribu de los Janambres. Esta tribu opuso 
una fuerte resistencia cuando llegaron los españoles. En los años 1970 conocí a un 
descendiente de Mariquita, Guadalupe Zúñiga, quien nos contó algunos de sus 
recuerdos sobre su bisabuela. Por supuesto es muy sorprendente pensar que una mujer 
aislada de su grupo, haya logrado sobrevivir completamente sola. No contaba con 
herramientas de hierro pero, aun así, lograba derribar los árboles haciendo un pequeño 
fuego al pie de los mismos. De esta manera conseguía cultivar un poco de maíz para 
alimentarse. Es notable cómo una mujer con tan pocas herramientas haya logrado 
sobrevivir en condiciones de aislamiento tan extremas. 


Sin embargo, existieron casos precedentes dados a conocer por fuentes estadunidenses. 
El más sorprendente es el de una mujer que vivía en la isla de San Nicolás, que se 
encuentra en la costa meridional de California. Esta isla había estado en poder de 
misioneros, de franciscanos, creo. De cualquier forma al final decidieron evacuar en 
barco a las últimas mujeres que permanecían en la isla. Una de estas mujeres vio que 
habían embarcado sin su bebé e, impulsada por su amor maternal, se lanzó 
rápidamente al agua y nadó para encontrarlo. Vivió muchos años ahí completamente 
aislada. La descubrieron 17 años después, sola, ya que el bebé había muerto mucho 
tiempo antes. Ella murió en 1953 y no dejó más que cuatro palabras de su lengua. Sin 
embargo estas cuatro palabras fueron suficientes para determinar que esta lengua era 
de la familia yutoazteca. 


El sobreviviente de otro grupo indígena de la mitad norte de California se volvió famoso 
en el medio antropológico. La señora Theodora Kroeber, esposa del conocido director 
del Museo de Antropología de San Francisco hizo un libro sobre él, Ishi. Testamento del 
último indio salvaje de América del norte.** En realidad en la lengua de los indios yana, Ishi 
quiere decir simplemente hombre y ese fue el apodo que se le había dado. Por lo tanto, 
Ishi era un indio perteneciente a una fracción de la tribu yana que vivió en el norte de 
California. Cuando lo capturaron estaba prácticamente desnudo y no sabía ni una 
palabra de inglés ni de español. Se logró encontrar a un sobreviviente de una fracción 
vecina de la misma tribu llamado Batwi y que hablaba un dialecto yana. Ellos llegaron a 
entenderse. 

Toda la familia de Ishi había sido masacrada por los blancos y sólo él había podido 
esconderse y sobrevivir, a pesar de todo, hasta el día en que fue descubierto, capturado 
y llevado al comisario de la ciudad vecina. El comisario notificó sobre el caso a Alfred 
Kroeber quien dirigía el área de antropología en la Universidad de California. Kroeber 
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envió a uno de sus jóvenes lingilistas, Waterman, quien conocía los datos lingúísticos 
que se habían podido obtener en esta parte de California. Waterman vivió durante 
mucho tiempo con él y aprendió a hablar su lengua. Durante más de siete años la 
Universidad de California se hizo cargo de Ishi y él les proporcionó información muy 
valiosa acerca de la historia de su pueblo, que fue trágicamente masacrado, y acerca de 
sus recuerdos sobre la vida de los indios yana y sus creencias. 


Esto fue para intentar entender cómo la india Mariquita, que estuvo muchos años sola, 
había logrado sobrevivir en un medio natural difícil. 


GUILHEM OLIVIER: Al terminar estas entrevistas en donde nos brindó inestimables 
testimonios sobre sus experiencias en etnología, en arqueología y en historia, me 
gustaría preguntarle sobre temas vinculados a su última obra en la cual, precisamente, 
aprovecha sus conocimientos en diversos campos. En este gran volumen dedicado a la 
evangelización de los indios de la sierra de Puebla** aborda, entre otros temas, el de los 
mitos indígenas. ¿Cree usted que se pueda hablar de un sistema mitológico común para 
los indios de la Huasteca y de la sierra de Puebla en donde usted trabajó o, por el 
contrario, debemos insistir en la especificidad del corpus mitológico propio a cada uno 
de estos grupos? 


GUY STRESSER-PÉAN: Creo que realmente, en los periodos más antiguos de la historia de 
estas regiones, tenían creencias en común. Cuando empecé a conocer los mitos de los 
indios que vivían en el sur de la Huasteca y en la sierra de Puebla, evidentemente me 
llamó la atención la evocación de tradiciones históricas y míticas que había obtenido 
entre los indios huastecos del estado de San Luis Potosí. Lo primordial, puesto que mi 
corpus de tradiciones huastecas estaba casi completo, era conseguir, en la medida de lo 
posible, el material mítico de los indios de la sierra de Puebla y hacer un estudio 
comparativo general. 


El corpus de cada uno de los grupos de indígenas de la sierra, nahuas, otomíes, 
totonacos y tepehuas tiene su propia especificidad. Pero es importante intentar 
establecer lo que puede haber actualmente en común, entre los indios de la sierra y los 
huastecos del sur de San Luis Potosí. Tienen la misma idea de la dualidad original del 
mundo con el espíritu supremo bisexual, hombre y mujer, que vive en la cima del cielo. 
También está la idea muy difundida según la cual los hombres más antiguos vivían 
como salvajes nómadas chichimecos, de la pesca, de la caza y de la recolección; pero 
sería necesario matizar bien la comparación, recordando que se trata de conceptos 
mesoamericanos que sobrepasan el marco de una comparación entre la Huasteca y la 
sierra de Puebla. 


Por el contrario, me llamó la atención una diferencia capital: el corpus de tradiciones 
de la sierra de Puebla tiene un elemento que falta completamente en la Huasteca. En 
efecto, en la sierra de Puebla la secuencia de los mitos que se refieren a los tiempos más 
antiguos de la humanidad incluye siempre una mención importante de los gigantes. 
Esta idea de la existencia de gigantes anteriores al diluvio no se encuentra en las 
tradiciones huastecas. Esta carencia se explica, en mi opinión, por el hecho de que los 
indios del estado de San Luis Potosí no tenían contacto directo con los indios del Valle 
de México, mientras que los actuales indios de la sierra de Puebla siempre han tenido 
un grupo de creencias comunes con las de los indios de este valle. 


El contacto entre estas dos últimas regiones no se rompió cuando los españoles 


llegaron. La tradición de los gigantes tiene su origen en el Valle de México. En efecto, 
para los indios la existencia de los antiguos gigantes está demostrada por el 
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descubrimiento de enormes osamentas que ciertamente se encuentran muy a menudo 
en el Valle de México, pero que son muy raras en la Huasteca y en la sierra de Puebla. 
Estas osamentas de mastodontes o de mamut eran identificadas por los indios -que no 
estaban preparados para la paleontología moderna- pero también por los españoles, 
como osamentas de gigante. 


El conjunto de mitos huastecos de la creación del mundo forma un todo bastante 
coherente que evidentemente esta ligado con el conjunto de mitos de los indios de la 
sierra norte de Puebla. En general, los mitos huastecos parecen más arcaicos, más 
sagrados y más apegados a la idea general de la formación mítica del mundo. Los mitos 
obtenidos en la sierra de Puebla son más diversos y dan una impresión general más 
anecdótica. Es muy poco frecuente que un mismo mito, conocido en las dos regiones, 
sea tratado de dos maneras realmente diferentes. Por ejemplo, es el caso del mito de los 
hombres anteriores al diluvio que eran gigantes en las tradiciones de la sierra pero que, 
en la Huasteca, se consideraba que habían sido hombres que se alimentaban del 
perfume, del olor de los alimentos. Estos hombres míticos, que no comían, no tenían 
tubo digestivo, por lo tanto tampoco tenían ano, por eso los llamaban Lintsi, lo que en 
huasteco significa “ano desnudo”, no perforado. En general, se puede decir que el tema 
vital del diluvio se trata en las dos regiones de manera muy análoga, salvo en su 
conclusión final, que a menudo es básica. En efecto, en la Huasteca se cree que el 
sobreviviente del diluvio fue transformado en mapache, mientras que en la sierra, a 
menudo se cree que fue transformado en mono. Pero, en el sur de la sierra, los 
totonacos de Coatepec y los nahuas-olmecas de Huitzilan y de Yaonahuac 
proporcionaron versiones según las cuales el sobreviviente del diluvio podría haber 
llevado dentro de su arca a su perra, que terminó por convertirse en mujer. El se casó 
con esta mujer y tuvieron una numerosa descendencia que es la humanidad actual. La 
versión de esta mujer-perra, convertida así en la antepasada de todos, es también 
contada por algunos totonacos de los alrededores de Papantla, en el estado de 
Veracruz. Esta versión se extendió a través de México, puesto que los coras y los 
huicholes de la sierra de Nayarit la admiten y también parece haber sido conocida por 
ciertos otomíes y por algunos zapotecos.** 


GUILHEM OLIVIER: En su más reciente libro trata un concepto particularmente delicado, el 
del sincretismo. 


GUY STRESSER-PÉAN: Cuando trabajé sobre la evangelización de los indios de la sierra de 
Puebla, no abordé sino hasta el final el problema del sincretismo. En efecto, tratar este 
problema exige un profundo conocimiento de las creencias y de las prácticas religiosas 
actuales de estos indios y la posibilidad de situarlas como fruto de una evolución de 
pensamiento continua a través de los siglos, desde la época prehispánica, pasando por 
la conquista y la evangelización. Es evidente que los indios de la sierra de Puebla son, 
antes que nada, cristianos y que se sentirían muy contrariados de que pudiéramos 
dudar de su autenticidad y de la sinceridad de sus creencias cristianas. Pero tampoco es 
dudoso que su memoria colectiva conserva el recuerdo de muchos mitos y de otras 
creencias que son evidentemente prehispánicas. Casi siempre se trata de creencias que 
se refieren a las cosas de la naturaleza que nos rodea y sobre la cual el pensamiento 
indígena antiguo proveía una gran cantidad de informaciones. Este pensamiento había 
concebido cierta idea del mundo, de sus diferentes partes y de la manera en la que se 
había constituido desde los tiempos más antiguos. Era normal que esto los haya llevado 
a darle un nombre y una personalidad mítica a tal o cual espíritu representando las 
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fuerzas naturales del universo. Se trata más bien de la supervivencia de un modelo de 
pensamiento antiguo más que de la supervivencia de la religión pagana de los antiguos 
aztecas. 


En 1957, un antropólogo estadunidense de nombre William Madsen, quien había vivido 
algún tiempo entre los indios de lengua náhuatl del municipio de Milpa Alta, en el sur 
del Valle de México, publicó un libro titulado Cristo-Paganism. A Study of Mexican Religious 
Syncretism.? Pero este interesante libro no nos pareció que realmente justificara el 
título de “Paganismo cristiano”. Nos parece más bien que la religión de dichos indios 
nahuas del sur del Valle de México es una forma de catolicismo popular y no un 
recuerdo de la época prehispánica. Por el contrario, los indios nahuas, totonacos, 
tepehuas y otomíes que pudimos estudiar en la sierra de Puebla estaban mucho más 
aislados que los de Milpa Alta, próximos a la ciudad de México. En efecto, los 
predecesores de estos últimos fueron cuidadosamente cristianizados por los misioneros 
del siglo xvi, y siempre permanecieron confinados en un medio muy cristiano. Por el 
contrario, los indios nahuas, totonacos, tepehuas y otomíes de la sierra de Puebla 
permanecieron aislados en sus cerros, viviendo en un medio natural muy difícil y en un 
ambiente social indígena muy particular. Lo que debió llevarlos a conservar mucha de 
la información de sus creencias anteriores sin que, para ellos, se trate de una 
supervivencia de paganismo, sino más bien de la supervivencia del pensamiento 
indígena antiguo. 


Incluso en ciertos pueblos, pocos a decir verdad, sobrevive el calendario prehispánico 
con su elemento tan poco cristiano según el cual el día del nacimiento tenía una 
influencia decisiva en la conducta del individuo durante su vida, e incluso sobre su 
suerte en el otro mundo después de la muerte.” 


Otro elemento que me parece característico y que merece ser mencionado sobre todo 
cuando se habla del sincretismo de los indios de la sierra de Puebla es la creencia 
todavía muy extendida, y admitida por muchos indios, según la cual Cristo, que es Dios, 
subió al cielo después de su muerte. Se trata del mito cristiano de la ascensión pero, en 
la versión indígena, cuando Cristo llegó al cielo se asimiló en cierta forma al sol, y de 
ahí proviene la idea de que Dios, Cristo, es el Sol. 
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NOTAS FINALES 


*. Traducción del francés de Érika Gil Lozada. 


Primera parte. Etnología 


Una visita a los totonacos de 
Papantla, Veracruz" 


GUY STRESSER-PÉAN quien acaba de realizar una misión de investigación de dos años entre 
los huastecos del noreste de México, aprovechó la oportunidad para efectuar una breve 
visita a sus vecinos del sur, los totonacos. Antaño, los autores solían considerar que 
dichos pueblos tenían un estrecho parentesco cultural y, hasta fechas recientes, se 
pensaba que era posible establecer semejanzas lingilísticas entre ambos. Un estudio 
comparativo presentaría singular interés, ya que los totonacos separan y aíslan a los 
huastecos del resto de la familia lingiística maya. 


Si bien el vocabulario recabado por Guy Stresser-Péan en Papantla parece no presentar 
semejanza alguna con la lengua huasteca, las costumbres y las creencias muestran en 
cambio analogías impresionantes. 


El conferencista compara la danza de los Negritos observada en Papantla con una danza 
de los Negros practicada por los huastecos, estableciendo asimismo un paralelo con un 
mito azteca según el cual Tezcatlipoca, el dios negro, le arrebata al viejo Tláloc, dios de 
la lluvia, a su esposa Xochiquetzal. El sacrificio de una serpiente disecada, al final de 
dicha danza, puede ser considerado desde la perspectiva de las creencias mayas y 
huastecas relativas a la monstruosa serpiente responsable de las inundaciones. 


La danza conocida como danza de las Guaguas utiliza como accesorio una especie de 
gran rueda con cuatro segmentos radiales, sobre cada uno de los cuales se coloca un 
danzante. Mientras la rueda gira, el danzante, inicialmente en posición de pie, adopta 
una posición horizontal y finalmente se pone cabeza abajo. Guy Stresser-Péan ve en ello 
una danza solar, basándose en la creencia huasteca según la cual el sol se halla de pie a 
mediodía, inclinado por la tarde y cabeza abajo a medianoche, en el mundo de los 
muertos. 


Resultan evidentes las semejanzas rituales entre la danza del Volador practicada 
actualmente en Papantla y la danza practicada antaño entre los huastecos. Cabe 
asimismo subrayar la creencia común a ambos pueblos, según la cual quien fallece a 
consecuencia de una caída durante la danza del Volador se va al cielo del oeste, a gozar 
de un destino especialmente favorable. La danza totonaca del Volador debe de ser, 
como en el caso de los huastecos, una danza del Sol poniente. 
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Entre varios testimonios arqueológicos de la región, destaca un motivo labrado hallado 
en una estatua del Tajín y que se relaciona de manera peculiar con Papantla, pues 
representa el entrecruzamiento de cuerdas que aparece en lo alto del palo del Volador. 
Un informante indígena narró una leyenda según la cual la pirámide del Tajín sería la 
morada de Tahín dios del rayo, cuya estatua se encuentra al pie de las ruinas. Dicho 
dios sería por su parte un emisario de Aktsin, señor del mar, que habrá de provocar el 
fin del mundo cuando logre abandonar su reino del oriente. Existen creencias 
comparables tanto entre los huastecos como entre otras poblaciones de México. 


Para terminar, Guy Stresser-Péan expresa su deseo de poder regresar algún día entre 
los totonacos, para profundizar el estudio de las relaciones culturales entre ese pueblo 
y los huastecos. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de L'Anthropologie, vol. 49, 1940, p. 187. Traducción del francés de Haydée Silva. 
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El culto de los puntos cardinales 
entre los huastecos” 


DURANTE la época prehispánica, los puntos cardinales eran en México de suma 
importancia religiosa, comparable a la que tienen aún en nuestros días entre los indios 
llamados “pueblos”. Disponemos al respecto de una abundante documentación del siglo 
XvI, relativa a los aztecas y a los mayas. En cambio, los datos acerca del resto de las 
poblaciones mexicanas son muy escasos. En el caso específico de los huastecos, las 
fuentes antiguas carecen prácticamente de datos. Esta laguna del conocimiento, de por 
sí lamentable, lo es aún más dado el singular interés que presenta la posición etnológica 
de los huastecos. En efecto, dichos indios han formado parte de las dos civilizaciones 
más encumbradas de América: de origen maya, los huastecos se vieron tempranamente 
separados de sus hermanos de raza, y mantuvieron después un prolongado contacto 
cultural con los nahuas. Pese a que fueron objeto de una acentuada europeización y 
cristianización (mucho más fuerte que la de los indios llamados “pueblos”, por 
ejemplo), ha sido posible recabar importantes vestigios de sus antiguas creencias. En lo 
que al culto de los puntos cardinales se refiere, todo parece indicar que el sistema de las 
representaciones y de las prácticas se conservó lo suficiente como para permitir 
adoptar una visión de conjunto. 


Los huastecos consideran que el mundo era originalmente un caos; con el transcurrir 
de las eras, tendió paulatinamente hacia una organización cosmológica armónica. Para 
empezar, ocurrió una diferenciación en un sentido vertical, que dio lugar a tres planos 
superpuestos: el cenit, el nadir y el plano medio. Más tarde, con el nacimiento del sol, se 
llevó a cabo en el plano horizontal medio la diferenciación de los cuatro puntos 
cardinales propiamente dichos y del centro. El este, de donde viene el sol, es la 
dirección favorable por excelencia. Por el contrario, el sur es especialmente nefasto. El 
centro, sometido a las influencias provenientes de todas partes, es supuestamente la 
única región que permite una vida normal para los hombres. Las leyendas huastecas 
atribuyen a cada uno de los puntos cardinales una configuración geográfica y 
moradores míticos que a menudo corresponden de manera bastante cabal a las 
características reales de las regiones vecinas. Así, se considera que el norte es una 
región de llanuras sin árboles, atravesada por indios bárbaros y por torbellinos de 
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viento; se trata de una descripción bastante fiel de las estepas que caracterizaban 
antaño a Texas y Tamaulipas. 


Los huastecos no consideran las diferentes regiones del espacio como entidades aisladas 
e independientes entre sí. Por el contrario, establecen entre ellas una red de 
correspondencias y oposiciones, de simpatías y antipatías. Así, la ruta del sol une el 
oriente al occidente, regiones de luz, mientras que la ruta del viento enlaza al norte con 
el sur, regiones de tinieblas. Cenit y nadir se hallan en el cruce de ambos caminos. Por 
otra parte, el este y el norte, regiones fecundas, de donde provienen la luz del día y el 
viento de la vida, se oponen al oeste y al sur, regiones de muerte y de esterilidad, que 
exigen sin cesar nuevas víctimas. Finalmente, el sur lleva a menudo el mismo nombre 
que el mundo subterráneo del nadir, mientras que el este es más o menos asimilado al 
cenit. 


Existen aún vestigios de un sistema de clasificación que asocia las diferentes regiones 
del espacio a ciertos animales, a ciertas plantas, a ciertos hombres, a ciertas estrellas, a 
ciertos colores, a ciertos números mágicos, a ciertos dioses y a ciertos periodos 
temporales. Por ejemplo, el zopilote pertenece al sur, al igual que los demonios de la 
muerte, por lo que los años nefastos son conocidos como años del zopilote o años del 
sur. En su estado actual, dicho sistema presenta bastantes lagunas y zonas oscuras. 
Desafortunadamente, los datos relativos a la división del tiempo son demasiado escasos 
como para confirmar con toda certeza la hipótesis según la cual los huastecos de la 
época prehispánica disponían de un calendario ritual análogo al de los demás pueblos 
civilizados de México. 


Los puntos cardinales ocupan un sitio fundamental en el proceso ritual de todas las 
ceremonias. Se les ofrenda aguardiente, agua, humo de copal. Los danzantes se 
prosternan en las cuatro direcciones. Antaño, el líder de la danza del Volador efectuaba 
una ofrenda simbólica “a las cuatro puertas del mundo”. Un momento importante de la 
parte oral del ritual consiste en nombrar sucesivamente las cuatro o cinco regiones del 
plano medio, recordando para cada una los dioses, los animales o los rasgos geográficos 
específicos asociados a ellas. 


Hay ciertos rituales y ceremonias en los que se invoca de manera específica una o varias 
regiones del espacio. El Volador, por ejemplo, era una danza del cenit y sobre todo del 
oeste. El ritual para embrujar a alguien empieza con una denuncia de culpabilidad ante 
los dioses benefactores del este y del norte, seguida por un llamado a los dioses- 
arqueros de esas mismas direcciones, para terminar ofrendando la vida de la víctima a 
las ávidas deidades del oeste y del sur. Hay también una ceremonia especialmente 
dedicada al culto de todos los puntos cardinales: se trata de la ceremonia de 
inauguración de una nueva casa, que se repite posteriormente a principios de cada año. 
En efecto, la casa -y sobre todo la casa redonda- es considerada como una imagen del 
mundo. 


El sistema de las representaciones del espacio tiene pues primordial importancia en la 
religión de los huastecos; de no tomarlo en cuenta, resulta imposible alcanzar una 
visión sintética del conjunto de las deidades. En efecto, éstas son polimorfas, pues o 
bien tienen apariencias diferentes en cada región del mundo, o bien recorren 
sucesivamente esas diversas regiones, adoptando en cada una de ellas un aspecto 
distinto. Combinar los sistemas de representación del espacio y del tiempo permite por 
ende conciliar la unidad fundamental con la diversidad aparente, gracias a la noción de 
movimiento cíclico. Según la concepción del mundo de los huastecos, resulta muy claro 
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que nada es estático. La mayoría de las deidades huastecas atraviesan, al igual que el 
sol, etapas sucesivas de juventud, vejez, muerte y resurrección. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de L'Anthropologie, vol. 49, 1940, pp. 826-828. Traducción del francés de Haydée Silva. 
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El folclor de las fuentes vauclusianas 
entre los huastecos”* 


EN LA parte sureste del estado de San Luis Potosí (México), las montañas calcáreas de la 
Sierra Madre forman una serie de pliegues paralelos, similares a los de la región del 
Jura (Francia), que abarcan toda la gama de fenómenos kársticos clásicos: cuevas, simas 
en la superficie de las mesetas, ranuras superficiales cavadas por el agua (lapiaz), etc. 
Una línea de potentes fuentes vauclusianas' -situadas a la salida de un sifón kárstico- 
de flujo a menudo muy variable, marca el límite oriental de esta región caracterizada 
por el plegamiento del terreno. 


Dichos fenómenos geológicos así como el hecho de que las nubes arrastradas por los 
vientos alisios parezcan dirigirse siempre hacia la Sierra Madre -en cuyas laderas 
terminan deteniéndose, por regla general-, han dejado una fuerte impresión entre los 
huastecos. 


Lo anterior ha dado lugar a diversos mitos, según los cuales los cerros están huecos y en 
ellos eligen su morada los dioses del rayo. Estos últimos organizan fiestas y bailes, cuyo 
eco creen escuchar los indios en el rugido de las aguas subterráneas. Los alegres 
convidados salen después a la superficie a través de las fuentes vauclusianas, para 
acompañar hasta el mar las aguas a su cargo. A esas alturas se trata ya de seres 
degenerados, envejecidos por los excesos sexuales, embriagados por el agua preciosa 
que vertieron y bebieron anteriormente. Sin embargo, a su llegada al mar, esa agua - 
imagen del licor de inmortalidad- les garantiza finalmente el sueño mágico de la 
embriaguez, seguido por una resurrección y un retorno a la juventud. 


Estas creencias, recabadas entre los indios actuales, arrojan nuevas luces sobre ciertos 
puntos oscuros de la mitología prehispánica. En especial, explican el parentesco que 
existe entre diferentes deidades aztecas: los tlaloques, dioses de la lluvia; los centzon 
totochtin, dioses de la embriaguez; y los tepictoton o ehecatotontin dioses de los cerros. 
Asimismo, los antiguos mayas, parientes cercanos de los huastecos, tampoco separaban 
claramente a los chacs, dioses del rayo, de los bacabs, encargados de sostener el cielo. 
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NOTAS 


1. “Sources vauclusiennes”: Se trata de un manantial que surge a la superficie de la tierra en un 
valle de suelo calcáreo y que no se agota nunca. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de los Comptes rendus sommaire des séances de l'Institut Francais d'Anthropologie, fasc. 1 
(noviembre de 1940-diciembre de 1943), núm. 19, 1948, p. 28. Traducción del francés de Haydée 
Silva. 
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Montañas calcáreas y fuentes 
vauclusianas en la religión de los 
huastecos de la región de Tampico" 


LAS LLANURAS y los cerros tropicales de la región de Tampico colindan por el oeste con 
las montañas calcáreas de la Sierra Madre, en torno a cuyas cimas los vientos alisios 
acumulan sin cesar las brumas invernales o las nubes tormentosas de los tiempos de 
calor. 


Esas montañas bañadas de humedad son sede de importantes fenómenos kársticos. Los 
geógrafos hallan allí reunidas las formas clásicas de disolución calcárea: ranuras 
superficiales cavadas por el agua (“lapiaz”); dolinas o depresiones cerradas de forma 
circular, etc. Casi no hay ríos ni arroyos. Las aguas pluviales se infiltran en las fisuras de 
la roca, penetran por las simas y organizan una red de circulación totalmente 
subterránea. Al pie de la cadena montañosa, al entrar en contacto con las margas de la 
llanura, surgen potentes fuentes vauclusianas, cuyas aguas cristalinas se tiñen en 
ocasiones con admirables reflejos verde azul: Tsoc-ha, “Agua del trueno”; Ushum-ha, “ 
Agua de las mujeres”; Toc-mom, “Pozo negro”; Puw-ilse, “Río crecido”; Coy-ha, “Agua de 
los conejos”, Ogel-mom, “Pozo de los degenerados”, etcétera. 

Los huastecos, que habitan en la región desde hace más de 2 000 años, han visto con 
asombro todos esos fenómenos, sobre todo las corrientes de agua subterráneas, cuyo 
rugido lejano asemeja el eco de una música misteriosa, y cuyos resurgimientos forman 
ríos caracterizados por crecientes enormes y repentinas. Pese a haber sido 
cristianizados desde hace cuatro siglos, los huastecos siguen profesando un respetuoso 
temor hacia las altas montañas, que se imaginan huecas, y en las que ubican la morada 
de los dioses del trueno. 


Dichos dioses son llamados Mámláb, literalmente “los abuelos divinos”. Se trata pues en 
realidad de espíritus, de difuntos divinizados. El gran dios del rayo, esposo de la diosa 
de la tierra, los fulminó o los ahogó en tiempos remotos, para llamarlos a su lado, allá 
en el océano oriental donde se levanta el sol. Víctimas de ese dios, se convirtieron a la 
vez en sus servidores y sus elegidos. Se asimilaron a él y constituyen de alguna manera 
sus dobles a escala reducida. Bienhechores tutelares de sus descendientes huastecos 
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actuales, tienen por misión llevar por sobre la tierra los nubarrones de tormenta. Son 
representados en ese papel como hombrecillos que portan un arma resplandeciente -el 
relámpago-, símbolo de la potencia masculina del fuego, vista generalmente con el 
aspecto de un machete o, en contadas ocasiones, con el de un hacha. Las nubes, por su 
parte, son obviamente de índole femenina, como todo lo que se halla caracterizado por 
el frescor y la humedad; se dice que son las faldas blancas o negras de la diosa del mar 
aún chorreantes que los dioses del rayo arrastran por el cielo. Empero, de esas nubes 
caen grandes tormentas, fecundadas por la potencia del fuego, capaces de fertilizar el 
suelo y de estimular el crecimiento de la vegetación. Se trata pues de precipitaciones 
muy diferentes de las lluvias de invierno, que son aguas comunes y corrientes, carentes 
de fuerza vital. 


Mientras circulan por el cielo, los pequeños dioses Mámláb gozan de plena juventud, y 
gustan de fanfarronear para demostrar de manera estridente su virilidad. Hacen 
retumbar el mundo con su voz y blanden en todo momento su arma flamígera. A veces 
pelean furiosamente entre sí, como se puede ver cuando una serie de relámpagos se 
entrecruzan de una nube a la otra. La descarga eléctrica es vista como una especie de 
golpe asestado por esos dioses. Se cuenta que cerca de los árboles partidos en dos por el 
rayo es posible encontrar, hundida en el suelo, el arma del “ancestro”, una piedra 
pulida neolítica e inclusive, en ocasiones, una hoja de hacha de bronce. Sin embargo, 
existe cierta confusión entre el arma y quien la usa, pues cierta leyenda menciona la 
historia de un dios que quedó atorado en el árbol partido, como si el hacha y su dueño 
fueran uno mismo. 


Los nubarrones de tormenta, empujados por los vientos alisios provenientes del noreste 
y por la brisa marina, parecen verse irresistiblemente arrastrados hacia las montañas. 
Se dice que eso se debe a que los jóvenes dioses masculinos del rayo corren al encuentro 
del amor. Se apresuran entonces a alcanzar las cimas, donde se halla su morada y donde 
los esperan sus esposas. Cuando se arremolinan prestamente a la entrada de las cuevas 
es posible ver el incesante relumbrar del relámpago, símbolo del acto sexual, fuego 
celeste que penetra las laderas frías y fértiles de la tierra. La aventura de cada uno de 
los pequeños dioses de la tormenta reproduce y multiplica la unión eterna entre el cielo 
y la tierra. Según la fórmula simbólica tradicional usada por un informante, “cuando 
llega la tormenta, la gran hembra cocodrilo (que representa la diosa de la tierra) se 
tumba boca arriba”. 


Las enamoradas a cuyo encuentro corren arrojadamente los pequeños dioses a través 
de los orificios en las rocas son mujeres sapo; su croar o sus aflautadas notas 
constituyen un llamado para las lluvias del tiempo de calor. 


Se supone que las oscuras profundidades de las montañas se convierten entonces en el 
escenario de grandes orgías: música, danza, embriaguez... todo lo que despierta el amor 
y hace de esas fiestas nocturnas una suma de los mejores goces del mundo, según la 
perspectiva indígena. Los huastecos creen distinguir en el rugido de las aguas 
subterráneas los ecos ahogados de una música que suena familiar: son los dioses del 
rayo, entregándose apasionadamente a las danzas tradicionales que practicaban ya 
durante su existencia humana previa. Se escucha el retumbar de los antiguos tambores 
y la añeja melodía de las flautas, aunados al sonido de las arpas, los violines y las 
guitarras de tiempos más recientes. El borboteo de las aguas pluviales simboliza el 
raudal de bebidas embriagantes que corre en abundancia en toda fiesta digna de ese 
nombre. 
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Sin embargo, los huastecos, como muchos otros indios de México, no pueden dejar de 
ver el amor como una especie de pecado o, en todo caso, como un exceso pasajero que 
debilita físicamente al hombre y merma su poder mágico o religioso. 


Habiendo pasado el apogeo de su vida en medio de la gloria de su recorrido celeste y en 
la brillante fiesta dentro de las montañas, los dioses del rayo se ven obligados a 
regresar vertiente abajo. Acompañan así las aguas que siguen estando a su cargo, salen 
a la superficie por las fuentes vauclusianas que brotan al pie de las montañas y 
retornan lentamente al océano oriental. 


Para entonces han cambiado tanto que reciben un nombre distinto: los huastecos 
hablan de los Ocel, los “degenerados”, viejos dioses borrachos y decrépitos que avanzan 
con la cabeza gacha sobre la superficie de los ríos y riachuelos y, en ocasiones, a través 
del monte. Han adquirido ya un aspecto más marcado de dioses de la vegetación. Se 
dice que les gusta descansar sobre ciertas plantas de su predilección, sobre todo las 
epifitas, cuyas hojas atesoran a menudo pequeñas cantidades de agua de lluvia. 
Asimismo, son amos de la mayor parte de los animales del monte, sobre todo de los que 
resultan dañinos en mayor o menor grado. Dada su incesante pasión por la música y la 
danza, se les atribuye el invento del tambor compuesto por una membrana, que habrían 
ideado al golpear con sus palmas el vientre hinchado de los animales ahogados que 
arrastra la corriente. Junto con la virilidad juvenil perdieron el fulgor de sus armas: en 
vez del relámpago resplandeciente, ya sólo les queda el brillo trémulo de los fuegos 
fatuos. Su voz ahora cascada se ha tornado aguda y quejumbrosa, “como los gritos de 
los niños”. Ya no aportan a los hombres la lluvia bienhechora sino diversas 
enfermedades que uno puede contraer con mayor facilidad en las cercanías de las aguas 
o en las reuniones de danzantes. 


No obstante, la embriaguez que domina y disminuye a estos dioses es portadora de 
elementos para su regeneración. Cuando el perezoso fluir de los ríos de la planicie los 
haya llevado hasta el océano de los orígenes, habrán alcanzado su punto máximo de 
decrepitud: el sueño de la embriaguez se apoderará entonces de ellos, cual muerte 
momentánea, permitiéndoles renacer, recobrar la juventud y la fuerza necesarias para 
emprender un nuevo ciclo. 


Estos mitos y estas representaciones religiosas son evocados mediante ciertas danzas. 
Una de ellas escenifica a los dioses del rayo con sus brillantes armas. Bailan y saltan con 
ardor, giran a toda velocidad, fingen pelear entre sí. El músico que los dirige toca a un 
ritmo jovial la tonada del dios del océano, la del cocodrilo, la del viento, la de las 
golondrinas, la de los sapos, etc. Otra danza más escenifica a los dioses “degenerados”, 
vestidos con pieles de animales, que bailan pausadamente, agachándose hacia el suelo y 
profiriendo gritos extraños. 


En la Huasteca, muchos manantiales siguen siendo objeto de pequeñas ceremonias 
paganas llevadas a cabo por grupos de danzantes. Aunque el culto a las montañas ha 
desaparecido de gran parte de la región, en ocasiones subsiste según variantes 
modificadas o reducidas: en tal o cual cumbre “donde habla el trueno”, los indios 
mandan celebrar una misa anual; en otra cumbre, siguen practicando ritos paganos 
bastante sencillos y llevan modestas ofrendas para pedir lluvia. Sabemos empero que a 
principios del siglo xvi se efectuaban sacrificios humanos en honor de ciertas 
montañas, y todo indica que ese tipo de culto se hallaba generalizado en toda la región. 
Finalmente, cabe señalar que ciertas grutas conservan aún en su interior la efigie más o 
menos tosca de un dios del rayo, esculpida en la roca durante la época prehispánica. 
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Las creencias relativas a las montañas y a los dioses del rayo se integran cabalmente 
dentro del conjunto del sistema religioso huasteco. Eran compartidas, al menos en gran 
parte, por los demás pueblos mayas que, a pesar de la distancia geográfica que los 
separa, hablan una lengua emparentada con el huasteco. Los mayas propiamente dichos 
alcanzaron desde tiempos muy remotos un alto nivel de civilización y habían elaborado 
una religión bastante compleja, muchos de cuyos aspectos quedan por descubrir. Sin 
entrar aquí en comparaciones sistemáticas, nos conformaremos con señalar que si bien 
Yucatán, meseta baja de arrecifes calcáreos, no posee montañas, se usa allí el nombre 
huasteco de las montañas para referirse a las simas o cenotes por donde supuestamente 
pasan los dioses del rayo en su camino rumbo al manto acuífero subterráneo. En 
Guatemala, país con un relieve muy accidentado, hallamos nuevas huellas de los 
ancestros divinizados, los Mám, con dos aspectos diferentes que aún no han sido 
cabalmente estudiados. 


No tenemos la intención de insistir ahora en torno a los diversos pueblos entre los 
cuales existen o han existido representaciones religiosas análogas; sin embargo, es 
preciso mencionar que tales representaciones también existían entre los aztecas del 
centro de México, portadores de la más joven de las civilizaciones del México indígena. 
Aunque disponemos de abundante documentación acerca de las creencias aztecas, 
resulta en ocasiones contradictoria, a menudo oscura y poco explícita, y casi siempre 
cargada de un complicado simbolismo, por lo que su interpretación sigue 
constituyendo un reto para los especialistas. Por nuestra parte, creemos que los datos 
huastecos sobre el ciclo de los pequeños Mámláb pueden arrojar nuevas luces sobre las 
relaciones que existían en la antigua religión azteca entre los tlaloque o dioses del rayo, 
los tepictoton o dioses de las montañas, y los centzon totochtin o “400 conejos”, dioses de 
la vegetación y de la embriaguez. 


Estas ideas, compartidas tanto por las civilizaciones indígenas más antiguas de México 
como por las más jóvenes, figuran entre los elementos esenciales que permiten definir e 
individualizar un área cultural mesoamericana, tal como lo hizo el doctor Kirchhoff. 


Entre los huastecos, pueblo aislado y arcaizante, estas creencias han perdurado con una 
vitalidad que se explica en buena parte por las características tan marcadas de su 
entorno geográfico. Su caso, además de demostrar el interés que puede presentar 
relacionar el estudio de las religiones con el de la naturaleza, subraya la importancia de 
la información que pueden brindarnos aún hoy los indios. Gracias a estos datos 
modernos, resulta posible en ocasiones completar o explicar datos provenientes de 
fuentes antiguas, admirables pero fragmentarias, que constituyen los cimientos de la 
historia de las religiones indígenas de México. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de la Revue de l'histoire des religions, t. CXLI, núm. 1, eneromarzo de 1952, pp. 84-90. 
Traducción del francés de Haydée Silva. 
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Los orígenes de los ritos del Volador 
y del Comelagatoazte* 


EN 1938, TRAS una serie de complicadas diligencias, logramos que los huastecos dieran 
nuevamente vida a la danza del Volador, que habían dejado caer en el olvido. Poco 
después, tuvimos la oportunidad de presenciar la danza del Volador entre los totonacos 
de Papantla, lo cual nos permitió atar ciertos cabos sueltos.! El resultado de esas 
observaciones iba a formar parte de una monografía general sobre los huastecos, obra a 
la que nos hemos dedicado desde hace varios años. Sin embargo, existe ya toda una 
literatura especializada sobre la danza del Volador, y los datos comparativos fueron 
ampliando nuestro capítulo a tal punto que adquirió las dimensiones de un estudio 
aparte. Dicho estudio será publicado próximamente en la colección Travaux et Mémoires 
de l'Institut d'Ethnologie.? La presente ponencia tiene por objetivo exponer brevemente 
nuestras principales conclusiones. 


En la actualidad, la danza del Volador entre los huastecos de San Luis Potosí comienza 
con ritos preparatorios análogos a los que se suelen practicar en otros lugares, en 
semejantes circunstancias: continencia sexual, ayuno, danzas nocturnas preliminares y, 
finalmente, banquete con ofrendas dirigidas a los dioses, a los difuntos y a los 
principales accesorios de la ceremonia. Cierta mañana, tras haber tomado algunas 
precauciones rituales, se procede a cortar el árbol que habrá de servir como palo; dicha 
ceremonia se lleva a cabo con música. Posteriormente, el tronco es cargado o 
arrastrado hasta la plaza del pueblo. Se ata cerca de su punta superior una especie de 
collar, compuesto por cuerdas y trozos de madera, que es una pieza esencial, ya que 
brindará más tarde un punto fijo de apoyo. De ese collar cuelgan cinco cuerdas; cuatro 
de ellas servirán para el descenso o “vuelo” de los danzantes, mientras que la quinta, 
enrollada en varias vueltas en torno al palo, habrá de servir como escalera. 


El tronco es levantado con la ayuda de horquetas y cuerdas hasta que su base cae en el 
hoyo previamente cavado con ese fin, y a cuyo fondo ha sido arrojado un pollito vivo. 
Se procede entonces a sujetar el palo con cuñas y puntales. Ya sólo falta colocar el 
mecanismo giratorio: la primera pieza es un cilindro hueco de madera, semejante a un 
mortero invertido, que cubre la punta del palo; se ata a él un marco cuadrado 
compuesto por tablas, coronado por cuatro arcos adornados con follaje. 
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Los danzantes trepan a dicho marco para sentarse en él. Visten sus trajes usuales, pero 
llevan un tocado de plumas rojas y portan “alas de águila” falsas, atadas a sus muñecas 
mediante cordeles. Cada danzante amarra alrededor de su cintura uno de los cabos de 
las cuatro cuerdas de “vuelo”; dichas cuerdas han sido previamente enrolladas con 
sumo cuidado a todo lo largo del palo. 


El capitán de la danza o k'ohal ataviado con una túnica roja y azul, sube a su vez para 
sentarse en el bloque terminal. Mirando hacia el este, empieza invocando a las deidades 
propicias: extiende las alas en la dirección indicada y hace sonar un silbato que imita la 
aguda voz de las águilas. Luego se pone de pie en la punta del palo. Gira sucesivamente 
hacia los cuatro puntos cardinales, presentando a manera de copa una jícara cubierta 
con un trapo blanco, así como una botella de aguardiente; llenando su boca, vaporiza 
unos cuantos tragos de aguardiente, lanzándolos hacia el frente. Una vez efectuada esa 
ofrenda simbólica, se pone su tocado de plumas rojas y, agitando las alas, baila frente a 
cada uno de los cuatro puntos cardinales. 


Desde el punto de vista de los indios, estas acciones ejecutadas en la punta del palo 
corresponden a la fase más emocionante de la ceremonia, ya que conllevan un riesgo 
mortal (lámina 25). No por ello la fase de “vuelo” subsecuente deja de ser bastante 
espectacular. Los cuatro danzantes, atados por la cintura, pasan por debajo del marco 
de madera y se dejan ir hacia atrás. Suspendidos en el aire, descienden lentamente 
hasta el suelo, dibujando una amplia espiral a medida que las cuerdas van 
desenrollándose. La dificultad consiste para ellos en tomar la cuerda entre los dedos de 
los pies, para poder mantenerse cabeza abajo, con los brazos abiertos, imitando a un 
ave que desciende en vuelo planeado y que describe grandes círculos en el cielo. El 
capitán, por su parte, espera unos instantes antes de deslizarse a lo largo de la cuerda 
de uno de los danzantes (láminas 26 y 27). 


La danza empieza a mediodía, mediante la ceremonia de ofrenda y el primer descenso o 
“vuelo”. Durante la tarde e incluso durante la noche se llevan a cabo otros “vuelos”. Al 
día siguiente, aproximadamente a mediodía, el capitán sube nuevamente a la punta del 
palo y se efectúa un último “vuelo” ante los asistentes, precedido por los mismos 
peligrosos ritos que el primero. 


En lengua huasteca, la danza del Volador se llama bisom tiu, es decir, “danza de las 
Águilas” o de los gavilanes. Cuentan que cuando nació el sol, los danzantes-águila 
recibieron la encomienda de acompañar al astro hasta el horizonte occidental y que, 
desde aquel entonces, las águilas se convirtieron en compañeras del sol poniente. De 
hecho, cuando alguno de los danzantes perece durante la ceremonia, se dice que su 
alma se convierte en águila y va a reunirse con el sol vespertino. También se alude a la 
vez en que ciertos danzantes abandonaron el palo para volar hacia el horizonte 
occidental; a su regreso, nueve días más tarde, intentaron en vano posarse sobre su 
punto de partida. Esta antigua leyenda sirve para justificar el hecho de que el palo no 
sea retirado sino hasta nueve días después de la ceremonia. 


Éste es hoy en día a grandes rasgos el rito del Volador entre los huastecos. Cabe 
destacar que corresponde a un tipo de ritual muy extendido en México, descrito por 
primera vez por Durán y luego por Torquemada. En la Huasteca y en el resto del país, 
las variantes más notables atañen a las ceremonias realizadas en la punta del palo. En 
general, el danzante que ocupa el bloque terminal toca un instrumento musical en 
lugar de efectuar una ofrenda. Así lo señalan las descripciones realizadas en el Valle de 
México en el siglo xvi, y así ocurre aún en la actualidad entre los totonacos de Papantla. 
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Por otra parte, desde principios del siglo xvi, Torquemada vio ejecutar el rito del 
Volador no por cuatro sino por seis danzantes, tal como suele suceder todavía entre los 
otomíes de Pahuatlán. Clavijero habla incluso de un rito con ocho danzantes mientras 
que Nebel, en el siglo xIx, observó lo mismo en la sierra de Huauchinango. Sin embargo, 
tanto Torquemada como los informantes otomíes modernos coinciden en considerar 
que esas variantes con seis u ocho danzantes son innovaciones recientes, posteriores a 
la Conquista. 


No ocurre así con la variante en la que participan dos danzantes, que sólo se ha 
conservado en los dos extremos de la zona de distribución geográfica del rito del 
Volador, es decir, en la Huasteca veracruzana por un lado y, por el otro, en Guatemala y 
Nicaragua. Esta distribución marginal deja obviamente suponer que se trata de una 
manifestación arcaizante. Es precisamente en Guatemala donde la variante con dos 
danzantes solía ser ampliamente practicada por los quichés de antaño, el rito va 
acompañado por varias características más que podríamos considerar arcaicas o 
primitivas: por ejemplo, el bloque terminal en forma de horqueta; el marco cuadrado 
sujeto mediante cuatro varas rígidas; el hecho de que los voladores no se sienten sobre 
el marco; el “vuelo” en posición indistinta. 


Basta considerar atentamente el área geográfica de distribución del rito del Volador 
para comprobar que parece estar escindida en tres áreas aisladas: una mexicana, una 
guatemalteca y una nicaragiiense. La configuración del mapa de distribución sugiere 
que el origen del rito del Volador debe ser buscado en el área mexicana, más extensa, 
más variada y más poblada que las otras dos. De hecho, desde hace aproximadamente 
10 siglos, los movimientos de población y de civilización se han propagado por regla 
general desde esa zona hacia las otras dos situadas más al sureste. 


Ahora bien, precisamente, las tradiciones históricas y los datos provenientes de la 
arqueología dan fe de la existencia de una civilización que se difundió antaño en la 
dirección mencionada: se trata de la civilización tolteca, cuyo centro primitivo fue el 
Altiplano mexicano. No tenemos la certeza de que los toltecas hayan inventado el rito 
del Volador, aunque parecen haber rendido un culto especial al águila. En todo caso, 
nos parece probable que la primera gran difusión del rito del Volador pueda ser 
atribuida a los toltecas. 


Lo anterior nos lleva a pensar en tres fases sucesivas de la evolución de dicha danza: 


1. La forma “temprana” o tolteca se caracteriza principalmente por un bloque terminal en 
forma de horqueta; por un marco sujeto mediante varas rígidas; por equipos de tan sólo 
dos voladores; por una posición indistinta de vuelo; y, finalmente, por la presencia en la 
punta del palo de un danzante que permanece sentado, o bien de una estatua. Esta 
variante arcaica debía de existir en todo el Altiplano central antes del siglo xI de 
nuestra era. Es probable que las migraciones toltecas hayan contribuido a su 
propagación en diversas direcciones, principalmente hacia el noreste y el sureste. 
Actualmente, se pueden detectar huellas de esta variante en regiones arcaizantes como 
la Huasteca veracruzana. Empero, se ha conservado casi intacta en Nicaragua, donde 
fue observada por Oviedo (lámina 22) y en Guatemala, dos países en los que fue 
introducida tiempo atrás por las migraciones toltecas y donde permaneció aislada 
desde entonces, sin contacto directo con la evolución que se produjo posteriormente en 
México. 
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2. La forma clásica o azteca se caracteriza principalmente por un bloque terminal 
cilíndrico; por un marco sujeto mediante cuerdas; por equipos de cuatro voladores; por 
una posición de vuelo cabeza abajo y con los brazos abiertos; y, finalmente, por la 
realización en la punta del palo de ritos de ofrenda, danza y música, efectuados por un 
danzante que permanece de pie, en una posición peligrosa. Esta variante domina en 
toda la zona mexicana donde se practica el rito del Volador, donde debió de 
desarrollarse y propagarse después de las migraciones toltecas, substituyendo en casi 
todos los casos a la variante primitiva. Es probable que durante la época postolteca el 
culto de los cuatro puntos cardinales, que ya era esencial en lo que al calendario se 
refiere, haya empezado a desempeñar un papel fundamental en el ritual y la ideología 
de esta danza. Incluso es posible que, en la región privilegiada del Valle de México, ese 
desarrollo específico haya terminado por hacer ver en el rito del Volador efectuado por 
cuatro danzantes una forma de representación del “siglo” indígena de 52 años, tal como 
lo afirma Torquemada. Es evidente que la creciente importancia de los ejercicios 
peligrosos efectuados en la punta del palo obedece a la introducción del bloque 
terminal cilíndrico, y corresponde perfectamente al estilo de un periodo tormentoso, 
caracterizado por la “guerra florida”, durante el cual la práctica de los sacrificios 
humanos alcanzó su punto culminante. 


Puede resultar sorprendente el hecho de que ciertos elementos de la variante “clásica” 
existieran antaño en Guatemala, en el ámbito correspondiente a la forma “temprana”, 
según lo indicado por Fuentes y Guzmán en el siglo xvi. Sin embargo, en nuestra 
opinión, este fenómeno puede ser explicado sencillamente por la presencia, en Antigua, 
de una importante colonia tlaxcalteca compuesta por los descendientes de auxiliares 
indígenas, que se instalaron allí durante la Conquista a iniciativa de Pedro de Alvarado. 


3. Existen, finalmente, formas decadentes o coloniales del rito del Volador, variantes cuyos 
elementos parecen haberse manifestado desde finales del siglo xvi en la región del Valle 
de México, para propagarse después hacia las regiones de la Sierra Madre oriental, 
mientras que el rito del Volador desaparecía paulatinamente del Altiplano. Entre los 
elementos nuevos, los más importantes son los marcos hexagonales u octogonales - 
correspondientes a equipos de seis u ocho danzantes-, los arcos o barandillas montados 
en ocasiones sobre el marco, la combinación del tambor y del flautín en manos del 
mismo ejecutante, la indumentaria europea que visten los danzantes y, finalmente, la 
integración de la danza del Volador a las fiestas cristianas o laicas. 


Uno de los rasgos esenciales de la evolución histórica que acabamos de esbozar radica 
en la tendencia permanente hacia el incremento del número de danzantes, a la que 
podríamos calificar de tendencia ortogenética, inspirándonos del vocabulario de los 
paleontólogos. La evolución de la danza del Comelagatoazte, que sigue una línea 
paralela a la del Volador, comprueba la realidad de dicha tendencia. 


Se sabe que el nombre de “comelagatoazte” servía para designar una “danza” 
practicada antiguamente en Nicaragua, mediante una viga gruesa pero ligera, sujeta 
por el medio, que giraba en torno a un eje horizontal. En cada extremo de la viga se 
colocaba un danzante, cuyos movimientos provocaban la rotación del aparato. Oviedo 
describe esta ceremonia y la representa en un grabado, atribuyendo su práctica a los 
nicaraos y a los chorotegas.? El nombre mismo de “comelagatoazte” es 
indiscutiblemente nahua, aunque su etimología sea bastante oscura. 


Ahora bien, en México, esta danza ha perdurado hasta nuestros días, entre los 
totonacos de Papantla. Forma parte de las prácticas de la danza de las Guaguas, 
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llamadas lak'a por los indígenas. Sin embargo, en Papantla, la parte giratoria está 
compuesta por dos piezas de madera dispuestas en forma de cruz, y la rotación 
involucra a cuatro danzantes a la vez.* 


Por otra parte, Hendrichs Pérez, basándose en un texto poco explícito de Ruiz de 
Alarcón,* piensa que un dispositivo análogo al del comelagatoazte era usado en México 
en el valle del río Balsas, en la vertiente del Pacífico. Sin embargo, el mismo autor opina 
que la parte giratoria del aparato debía de estar integrada por dos vigas dispuestas en 
forma de cruz y servir de apoyo a cuatro danzantes. De confirmarse estas deducciones, 
coincidirían perfectamente con lo observado en Papantla, en la vertiente del Atlántico. 


Se puede entonces suponer que los ritos del Volador y del Comelagatoazte 
evolucionaron de manera paralela, tendiendo a un número creciente de participantes. 
Su región de origen y su centro de evolución respectivos deben de haberse encontrado 
en México, donde ambas danzas aparecen hoy en día según variantes más acabadas, 
más complejas, más “avanzadas”. Sus formas más primitivas, por el contrario, fueron 
conservadas hasta el siglo xvi por los nicaraos, gracias al aislamiento relativo en que 
vivió en América Central ese pueblo tolteca tras la caída de Tula. 


Quizá existía además, desde la óptica indígena, cierto parentesco entre ambas danzas, 
que parecen haber sido practicadas a menudo en los mismos lugares (Tecoatega, 
Papantla). Cabe destacar que cada una de ellas incluye un dispositivo giratorio: en el 
primer caso, en torno a un eje vertical; en el segundo, en torno a un eje horizontal. Esta 
coincidencia resulta aún más significativa por el hecho de que los indios de América 
siempre tuvieron muy pocas máquinas giratorias. 


Es preciso ahora abordar brevemente el problema de la significación simbólica de estas 
danzas. 


Oviedo afirma que la danza del Comelagatoazte era una simple diversión entre los 
nicaraos y los chorotegas. Semejante afirmación no debe ser aceptada sin reservas. Por 
otra parte, nuestra corta estancia en Papantla y nuestra ignorancia de la lengua 
indígena local no nos permitieron descubrir el sentido profundo que los totonacos 
pueden seguir atribuyendo a la Danza de las Guaguas. 


Las sucesivas posiciones de los danzantes del Comelagatoazte hacen pensar en las 
posiciones atribuidas al sol por nuestros informantes huastecos, quienes dicen que a 
mediodía el dios está de pie en lo alto del cielo, que por la tarde se inclina hacia el suelo 
y que a medianoche termina cabeza abajo, en el mundo de los muertos. Es posible que el 
simbolismo de esta danza esté relacionado con el movimiento de los astros. Los tocados 
radiantes, así como la indumentaria de color rojo y oro de las guaguas de Papantla, 
tenderían a confirmar esta idea. 


En lo que a la danza del Volador se refiere, diversas hipótesis han sido formuladas. 


La más conocida es la hipótesis de Torquemada,* según la cual, hasta la Conquista, el 
dispositivo había sido calculado de tal manera que al irse desenrollando su cuerda, cada 
uno de los cuatro danzantes diera 13 vueltas antes de alcanzar el suelo. Se obtiene así 
un total de 52 vueltas, que evoca el número total de años del “siglo” indígena. Este 
simbolismo parece complicado, distante y, a fin de cuentas, poco verosímil. Por 
añadidura, resulta difícil ajustar el mecanismo para obtener un número fijo y preciso de 
vueltas. Finalmente, de ser cierta nuestra suposición según la cual el rito primitivo 
incluía únicamente dos danzantes, la interpretación propuesta por Torquemada carece 
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de fundamento, o debe ser vista como el resultado de una asociación de ideas concebida 
por los indígenas en una época relativamente tardía. 


Walter Krickeberg, en su notable estudio que lleva por título Die Totonaken, propuso una 
solución diferente. Según este autor, la danza aérea en cuestión sería un rito 
perteneciente al culto de la tierra. Esta práctica tendría por objetivo propiciar la 
fertilidad del suelo mediante la representación de ciertos mitos, según los cuales las 
víctimas destinadas al sacrificio cayeron del cielo. Los voladores simbolizarían así las 
estrellas, que deben ser inmoladas en aras de la tierra mediante las flechas luminosas 
del sol naciente y de la estrella matutina. Ello explicaría por qué en ciertos códices se 
observa una asociación entre la danza en cuestión y el sacrificio con flechas, cuyas 
víctimas solían justamente ser atadas sobre un andamio bastante alto. Esta 
interpretación, por más ingeniosa que resulte, no nos parece convincente. No creemos 
que los sacrificios humanos basten para explicar una institución como la danza del 
Volador. Por añadidura, Krickeberg otorga gran importancia en su argumentación a los 
gorros cónicos de los danzantes de Papantla, atribuyéndoles un significado erróneo, en 
nuestra opinión. 


Los huastecos actuales tienen una interpretación diferente, muy clara, y que se integra 
perfectamente al conjunto de sus creencias. Según ellos, los voladores representan 
difuntos divinizados, que acompañan al sol vespertino en su descenso hacia el 
horizonte occidental. Tenemos allí un dato indiscutible, que no debe ser desdeñado. No 
obstante, pensamos que este simbolismo solar puede haberse desarrollado en una época 
bastante tardía, y tampoco es suficiente para explicar los orígenes del rito del Volador. 


La interpretación que propondremos a continuación pretende ser aplicable a las 
variantes antiguas de la danza en cuestión. Por esa razón, será preciso conformarse con 
términos bastante generales, pues es obvio que nuestro conocimiento de las religiones 
mexicanas de la época tolteca se basa en documentos que hasta ahora resultan 
insuficientes. 


Entre los conceptos más antiguos del pensamiento cosmológico de México se halla 
probablemente el que opone al Cielo -ente macho, cuya esencia es el fuego- a la Tierra 
-ente hembra, cuya esencia es el agua y el frío-. De la unión de ambos principios 
depende toda fecundidad. De allí, por ejemplo, que los huastecos digan que las 
tempestades características de la temporada de calor son las únicas que activan la 
vegetación, ya que dichas lluvias son inseparables del fuego celeste del rayo. 


Ahora bien, en diversas variantes de la danza del Volador, una estatua o un danzante 
situado en lo alto del palo parece evocar a ese dioscielo. Así pues, ¿por qué no 
considerar a los voladores como mensajeros del dios en cuestión, encargados de llevar a 
la tierra parte de ese principio macho de fecundidad, cuyas formas más visibles son 
usualmente los rayos solares y los relámpagos? 

Tomando en cuenta que se trata de efectuar un recorrido aéreo, resulta natural que los 
emisarios sean aves. De hecho, es factible pensar que dichas aves representan almas, las 
almas de algunos de los difuntos divinizados que constituían la mayor parte del 
panteón mexicano. 

La hipótesis aquí propuesta explicaría el porqué de la indumentaria escarlata de los 
voladores totonacos y otomíes, así como el penacho de plumas rojas que adorna con 
llamas simbólicas la cabeza de los danzantes huastecos. También contribuiría a 
subrayar el parentesco entre el rito del Volador y el del xocotl huetzi, durante el cual los 
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antiguos aztecas arrojaban desde lo alto de un palo de cucaña la efigie del dios del 
fuego. Asimismo, explicaría el vínculo entre el rito del Volador y ciertos ritos de la 
lluvia tales como la ofrenda del k'ohal huasteco o el sacrificio por flechamiento, puesto 
que el conjunto ritual sería un símbolo completo de las tormentas de la temporada de 
calor, ricos en elementos de fecundidad macho y hembra. 


Finalmente, esta hipótesis es compatible con el hecho de que el rito del Volador entre 
los nicaraos fuera celebrado durante la cosecha del cacao. En esa época, los antepasados 
difuntos, convertidos en mensajeros del cielo, podían al mismo tiempo recibir su parte 
de las primicias y devolver su fertilidad a la tierra agotada por el cultivo. 


En cuanto al simbolismo huasteco especial de la danza del Sol poniente, quizá se 
desarrolló posteriormente, a partir de mitos que establecen un lazo estrecho entre las 
danzas y la formación del sol, y que ven en los difuntos divinizados a los compañeros 
del astro. 


En todo caso, es perfectamente posible que los indios hayan atribuido simultáneamente 
varios simbolismos a esta ceremonia. Semejante complejidad simbólica es incluso muy 
típica de su mentalidad, según lo demuestran abundantes ejemplos. Así, en el caso que 
ahora nos interesa, una solución puede resultar correcta sin por ello excluir las otras. 


Para concluir, conviene insistir en que ninguna interpretación del rito del Volador 
podrá ser considerada como la interpretación definitiva mientras no se haya hecho 
todo lo necesario para recabar entre los indios actuales las últimas tradiciones vivas 
relacionadas con esta danza. Los nahuas, los totonacos, los otomíes, los quichés, 
conservan aún muchas creencias paganas que es preciso estudiar lo más pronto posible, 
antes de que sea demasiado tarde. 


Si bien no es posible reconstituir por completo la religión antigua exclusivamente a 
partir de las supervivencias folclóricas actuales, existen prácticas y ceremonias que han 
podido preservar partes a menudo inesperadas de la ideología prehispánica. El destino 
atribuido en ciertas regiones a quienes hallan la muerte al ejecutar la danza del Volador 
constituye así probablemente el único vestigio actual de aquellas antiguas creencias 
mexicanas, que concedían la apoteosis a quienes daban la vida en honor del sol. 


NOTAS 


1. Mi hermano, Jacques Stresser-Péan, me acompañó durante ese viaje a México, ayudándome sin 
cesar con eficiencia y abnegación. En especial, parte del trabajo fotográfico es obra suya. Le 
agradezco aquí sinceramente su apoyo (GSP). 

2. Guy Stresser-Péan, La danse du Volador..., Escuela Práctica de Altos Estudios, París, 1947. Por 
falta de crédito después de la segunda Guerra Mundial esta memoria nunca fue publicada. 

3. Oviedo (Gonzalo Fernández de Oviedo y Valdéz), 4 vols., Madrid, 1851-1855. 

4. Actualmente, los danzantes totonacos ya no montan la máquina giratoria en la plaza de 
Papantla, o al menos no en circunstancias normales. Los datos obtenidos acerca de este aparato 
nos fueron proporcionados gracias a la amable intervención de Louis André, un francés 


establecido en Papantla, a quien agradecemos aquí sinceramente su ayuda (GSP). 
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5. Hernando Ruiz de Alarcón, 1892. 
6. Fray Juan de Torquemada, Monarquía indiana..., México, 1975-1983. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de las actas del 28 Congrés International des Américanistes (París, 1947), 1948, pp. 327-334. 
Traducción del francés de Haydée Silva. 
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Danza de las Águilas y danza de los 
Jaguares entre los huastecos de la 
región de Tantoyuca* 


LAS DANZAS más numerosas y más espectaculares de los huastecos, a principios de este 
siglo, tenían por escenario el estado de San Luis Potosí. En la investigación acerca de 
este grupo étnico que realizamos en 1937-1938, nos abocamos al estudio de esas añejas 
prácticas, actualmente en vías de extinción. 


El norte del estado de Veracruz, región habitada por la fracción oriental del pueblo 
huasteco, se opone a la Huasteca potosina no sólo por cuestiones de dialecto, sino 
también por diversas particularidades etnológicas. En esa zona menos accidentada y 
más cercana a la costa, los indígenas han abandonado el uso de la indumentaria de 
antaño, pero han conservado varias tradiciones interesantes. Sus danzas, en especial, 
difieren curiosamente de las de la Huasteca potosina. Dos de las más notables son la 
danza de las Águilas y la danza de los Jaguares, practicadas en la región de Tantoyuca y 
caracterizadas por su reducido número de participantes (lámina 19). 


La danza de las Águilas, o de los Gavilanes bigom tíu incluye un solo músico, quien debe 
tocar a la vez el flautín y el tambor. Al parecer, tanto el flautín de carrizo con tres 
agujeros, como el tambor plano cuadrado, compuesto por dos membranas cosidas sobre 
un marco de madera, pueden ser considerados de origen indígena. Sin embargo, la 
combinación de ambos instrumentos en manos de un mismo músico parece haber sido 
inspirada por la técnica de los tamborileros de Europa meridional. Las sonajas agitadas 
por los danzantes añaden a la melodía de la flauta y al veloz golpeteo del tambor el 
ritmo imperioso que suele caracterizar a la mayoría de las danzas huastecas. 


Los “danzantes-águila” nunca son más de dos a la vez, aunque los equipos pueden 
turnarse, Si bien no visten ninguna indumentaria especial, llevan atadas a la espalda 
dos “alas” y una “rabadilla” simbólicas, burdamente representadas mediante tablillas. 
La parte más notable de su traje es el casco de madera maciza, que cubre la parte 
superior de la cabeza y se prolonga hacia el frente mediante una especie de largo pico: 
se trata obviamente de una supervivencia de aquellos antiguos tocados mexicanos, en 
los que el rostro se dejaba entrever a través del pico abierto de un pájaro. Finalmente, 


65 


10 


1 


los danzantes llevan en cada mano una sonaja adornada con pequeñas plumas negras 
que pretenden representar las garras de las aves rapaces. 


En contraste con la precisión en el ritmo de los pasos, las figuras de la danza de las 
Águilas parecen reducirse al mínimo necesario. En efecto, los dos ejecutantes bailan sin 
cambiar de lugar, dando vueltas sobre sí mismos. De vez en vez, giran uno en torno al 
otro. Finalmente, cuando les llevan una botella de aguardiente, la ponen en el suelo, la 
saludan y bailan alrededor, antes de tomarla en una mano y elevarla hacia el cielo con 
el brazo tendido, saltando lo más alto posible. 


Naturalmente, la danza se lleva a cabo durante la noche. Los danzantes ensayan y 
practican su arte en su propio poblado; antaño, no obstante, con motivo de las grandes 
festividades católicas, solían también mostrarse en una de las plazas públicas de la 
ciudad de Tantoyuca, cuya iglesia era el centro religioso de la región. 


De entre los cuantiosos poblados indígenas que rodean Tantoyuca, sólo uno conservaba 
en 1938 una cofradía de la danza de las Águilas. Es probable que esa última 
supervivencia haya desaparecido hoy en día. 


La danza de los Jaguares era ejecutada en condiciones análogas, aunque en 1938 
contaba todavía con varias cofradías, repartidas en diversos pueblos. En huasteco se 
conoce a esta danza como bisom mistun “danza de los Gatos”; esta apelación pone de 
manifiesto el afán de no evocar explícitamente al jaguar, animal considerado peligroso. 


Uno de los dos músicos de la orquesta toca el teponaztli, mientras que el otro hace sonar 
la flauta o, mejor dicho, un flautín provisto de un tubo que favorece la aducción del 
aliento y que va pegado con cera. Finalmente, los danzantes, aparte de marcar el ritmo 
mediante sonajas, llevan cascabeles atados al cinturón, y los agitan ruidosamente en 
determinados momentos. 


Aunque los danzantes son dos, diferentes equipos pueden turnarse. Además de su 
indumentaria usual, de tipo europeo, llevan en la parte inferior de la espalda una piel 
de gato montés y sobre el vientre una especie de delantal bordado, testimonio atrofiado 
del taparrabos de antaño. Una máscara flexible, hecha con una redecilla de hilaza de 
algodón, cubre la parte superior de la cabeza y cae hacia adelante y hacia atrás, por lo 
que presenta dos rostros diferentes.! La cabellera de la máscara anterior y la barba de la 
máscara posterior están hechas con crines, fijadas mediante bolitas de cera. Los 
danzantes agitan con una mano una sonaja, mientras que en la otra llevan una especie 
de abanico provisto de grandes plumas negras que representan las garras del jaguar. 


La danza, que se efectúa durante la noche, se baila a saltos, con gran viveza, e incluye 
figuras y pasos bastantes variados. Los danzantes giran en torno al músico que hace 
sonar el teponaztli. Cuando la fiesta se lleva a cabo en un pueblo donde se hallan 
reunidos todos los elementos favorables, llega a suceder que se ejecute, poco antes del 
amanecer, el conjunto de las prácticas conocidas como pekel-son, “son del Gallo”. Para 
empezar, los danzantes se colocan frente a frente y, por turnos, saltan por encima de su 
compañero en cuclillas: se trata de una evocación de los gallos que suelen saltar por 
encima del adversario durante la pelea. Luego, uno de los danzantes se dirige hacia un 
árbol sobre el que duermen encaramadas varias aves de corral; trepa silenciosamente 
entre las ramas, atrapa bruscamente un gallo (negro, de preferencia), lo baja del árbol y 
lo lleva cerca del teponaztli. Se mantiene inmóvil al pobre gallo, con la cabeza bajo el ala, 
y se le aturde con el ruido ensordecedor de las sonajas: finalmente, el ave permanece 
inerte, como si hubiera muerto. Los danzantes se apoderan entonces nuevamente de él, 
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le hacen dar una vuelta en torno al teponaztli y lo llevan hasta una casa cercana, donde 
lo depositan ante el altar doméstico y vuelven a dormirlo de la misma manera. Después 
regresan corriendo, y saltan triunfalmente por encima del músico del teponaztli. 
Esperan a haber bailado los siete sones de la muerte para resucitar al gallo dormido, 
liberarlo y dejarlo salir de la casa. En ese momento, la aurora empieza ya a iluminar el 
cielo. Para concluir la ceremonia se toca el son del Gran Abuelo, dios del rayo; el de la 
Gran Abuela, diosa de la tierra; y, finalmente, el son de la Embriaguez. 


Los indios actuales ven la danza de las Águilas y la danza de los Jaguares como 
diversiones, aunque también les atribuyen cierto carácter estético y religioso; lo 
anterior resulta aún más interesante por el hecho de que tales ceremonias se asemejan 
a diversas prácticas y creencias de los huastecos occidentales. 


La danza de las Águilas lleva idéntico nombre al de la danza del Volador en la Huasteca 
potosina, considerada como una danza del Sol poniente. La existencia del rito del 
Volador efectuado por dos danzantes en diversos lugares de México y de América 
Central permite preguntarse, por un lado, si la danza de las Águilas de Tantoyuca no 
sería una degeneración de la danza del Volador; por el otro, si en el caso de la Huasteca 
el rito del Volador no es una especie de trasplante a partir de antiguas danzas, que se 
practicaban sencillamente a nivel del suelo. 


Aunque la danza de los Jaguares está ausente de la Huasteca potosina, la pantomima del 
pekel-son corresponde bastante fielmente a la puesta en escena de los huastecos 
occidentales en circunstancias análogas. Por modestas que sean esas breves secuencias 
dramáticas, tienen por objeto representar mitos del cielo nocturno, mitos que abordan 
el conflicto entre la luz y las tinieblas. El hecho de que el guajolote sea sustituido por un 
gallo en la región de Tantoyuca obedece quizá a una interferencia con las tradiciones 
europeas relativas al papel del gallo que anuncia el amanecer. 

En cuanto a la oposición entre águilas y jaguares en las prácticas y las creencias 
religiosas del México antiguo, ésta parece remontarse a la época tolteca. Comúnmente 
se piensa que fue introducida entre los mayas de Yucatán por las invasiones toltecas, y 
es probable que haya ocurrido lo mismo en la Huasteca. Sea como fuere, a pesar de la 
escasez de datos actualmente disponibles sobre los huastecos del siglo xvI, podemos 
decir que los humildes danzantes de Tantoyuca simbolizan probablemente difuntos 
divinizados, equipados a la manera de los brillantes guerreros de antaño. 

N. B. Tomando en cuenta que la danza de las Águilas y la danza de los Jaguares se 
practican normalmente durante la noche, sólo fue posible tomar a la luz del día las 
fotografías que ilustran esta ponencia gracias a la gentileza de los informantes 
indígenas; de allí que las fotografías en cuestión presenten cierto carácter 
convencional, 


NOTAS 


1. Esta convención de dos rostros aparece también en la estatuaria de la región y en la cerámica 


posclásica antropomorfa o antropozoomorfa posclásica (GSP). 
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NOTAS FINALES 


*. Tomado de las actas del 28 Congrés International des Américanistes (París, 1947), 1948, pp. 335-338. 
Traducción del francés de Haydée Silva. 


68 


La danza de los bárbaros y la danza 
de los Demonios en la religión de los 
huastecos” 


EN CIERTOS pueblos de la región de Tampico (México), es posible ver en ocasiones, 
durante el invierno, pintorescos grupos de danzantes que van pidiendo dinero o regalos 
con miras a una fiesta ritual que habrá de ser celebrada en secreto durante el Carnaval, 


En su mayoría, dichos danzantes van casi desnudos, con la piel moteada de pintura, y 
representan supuestamente a los “chichimecas”, nómadas que poblaban antaño las 
estepas del norte de la República Mexicana (lámina 17). Algunos de ellos van vestidos a 
la usanza europea o bien van pintados para simular que son de raza negra. El jefe del 
grupo, por su parte, va armado con flechas y lleva la piel enrojecida con achiote. 


Algunos portan pieles de ardilla, lo cual quizá tiene que ver con un antiguo clan que al 
parecer existió en tiempos pasados entre los huastecos. Sin embargo, se sabe también 
que antaño la ardilla servía como emblema a los jefes o a los guerreros entre ciertas 
tribus de nómadas del norte. 


Los danzantes chichimecas simbolizan las almas de los difuntos, convertidas en 
demonios de las tinieblas, que se confunden con las estrellas del cielo nocturno. Esos 
seres míticos tienen un carácter ambiguo y son a la vez los elegidos y las víctimas del 
sol. Su pintura corporal representa las marcas divinas de una enfermedad de la piel y es 
signo de apoteosis. Tales creencias corresponden de manera notable a las del México 
antiguo. 


La danza de los Bárbaros se relaciona con las labores y los mitos propios de las 
estaciones del año. En invierno, los hombres suspenden las ocupaciones agrícolas y, 
regresando a las condiciones de los tiempos primitivos, se dedican a la caza, la pesca y 
la recolección. No obstante, esa interrupción de la actividad agrícola tiene una duración 
limitada; la danza pone en escena la huida de los salvajes, ante su jefe pintado de rojo, 
que representa al sol (lámina 18). 


Puede establecerse un paralelo entre esta ceremonia y ciertos ritos realizados por los 


antiguos aztecas durante los “meses” de Quecholli y de Tlacaxipeualiztli. Su objetivo 
consiste, por una parte, en preparar para los danzantes un destino favorable en el más 


69 


allá y, por la otra, en contribuir a que los ciclos naturales se desarrollen normalmente, 
al favorecer el retorno de la aurora y de la temporada de estío. 

Finalmente, es posible que los indígenas de antaño hayan equiparado, con cierta 
malicia, el periodo de dominación europea a los periodos sombríos de la noche y del 
invierno, Hacer figurar a los españoles y a sus esclavos negros entre los personajes de la 
danza de los Bárbaros expresaba quizá discretos votos para que el reinado colonial 
llegara a su fin, al amanecer de una nueva era. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de los Comptes rendus sommaires des scéances de l'Institut Francais d'Anthropologie, fasc. 2 
(enero de 1944-diciembre de 1946), núm. 29, 1949, p. 9. Traducción del francés de Haydée Silva. 


70 


Los indios tepehuas de Huehuetla* 


ROBERT GESSAIN, quien ya se había dado a conocer por dos misiones científicas realizadas 
entre los esquimales de Groenlandia, llegó a México a finales de 1937, con el apoyo de 
los fondos anuales de la llamada “École Frangaise de México”! En compañía de su joven 
esposa, se instaló en Huehuetla (Hidalgo), con la intención de dedicarse durante un año 
al estudio antropológico de los tepehuas. No obstante, dicho proyecto no pudo ser 
llevado a cabo, pues ambos esposos padecieron simultáneamente una amibiasis 
excepcionalmente grave que los obligó a regresar a Francia tres meses después de 
haber iniciado el trabajo de campo.? 


Dado que los tepehuas habían mostrado escasa disposición a favorecer las 
investigaciones de antropología física, Robert Gessain se había visto obligado a aplazar 
esa parte de su trabajo. Su apresurada partida sólo le permitió terminar al respecto un 
estudio sobre la llamada mancha “mongólica”? En cambio, gracias a la ayuda de su 
esposa, pudo reunir amplia información etnológica. Parte de esos datos fue utilizada 
para un importante artículo acerca de los ritos y ceremonias de origen pagano.* Otra 
parte permanece inédita: un censo genealógico con notas sobre las causas del 
fallecimiento, un estudio de las plantas medicinales, una recopilación de los cantos 
rituales paganos (incluyendo la letra en tepehua, su traducción y su partitura musical), 
etcétera. 

La presente ponencia fue redactada por Guy Stresser-Péan a partir de las notas 
transmitidas por Robert Gessain. Tiene por objetivo brindar una idea general de la vida 
de los indígenas de Huehuetla. En lo que a las ceremonias paganas y a los muñecos de 
papel recortado se refiere, propone un resumen del artículo de Robert Gessain citado 
líneas atrás. 


LOS INDIOS TEPEHUAS 


Los tepehuas viven en el extremo sur de la Huasteca, en la región montañosa, allí donde 
coinciden las fronteras de los estados de Puebla, Hidalgo y Veracruz. Esas montañas, 
relativamente poco elevadas pero profundamente surcadas por la erosión, sufren el 
embate de los vientos cargados de nubes, provenientes del Golfo de México. Gozan de 
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un clima semitropical sumamente húmedo, con un máximo de precipitaciones durante 
el verano. 


En la actualidad, hay menos de 5 000 tepehuas. Sus pueblos se hallan dispersos en los 
municipios de Huehuetla (Hgo.); Francisco Z. Mena y Pantepec (Pue.); Ixhuatlán de 
Madero, Texcatepec, Tlachichilco y Zontecomatlán (Ver.). Constituyen probablemente 
los restos de un pueblo más importante, vencido en la época prehispánica por la 
invasión de los otomíes y de los nahuas. En el siglo xvi, los tepehuas eran de por sí poco 
numerosos, y han seguido perdiendo terreno desde entonces. 


Desde los puntos de vista lingúístico y antropológico, los tepehuas están emparentados 
con los totonacos. Es posible distinguirlos a primera vista de los otomíes que los rodean, 
pues poseen rasgos faciales más finos. También sus costumbres son menos rústicas: por 
ejemplo, sus mujeres no participan en las labores del campo.* 


El pueblo de Huehuetla está situado a orillas del río del mismo nombre, a 350 metros de 
altitud aproximadamente. Cuenta con alrededor de 1000 habitantes, entre ellos 800 
tepehuas y 200 mestizos; de él depende también el barrio de Aztlán, ubicado a poca 
distancia río arriba, y poblado por cerca de 250 tepehuas.” 


Los indios se refieren en su lengua a Huehuetla como “el pueblo”. Consideran que todos 
los tepehuas provienen de Huehuetla. No obstante, un informante declaró que el pueblo 
se hallaba situado tiempo atrás en Acicatlán, cerca de Mecapalapa aunque, debido al 
calor excesivo, sus habitantes decidieron ir a instalarse en la localidad conocida como 
“la Gran Meseta”, 10 minutos río arriba del actual barrio de Aztlán. Más tarde, se 
habrían desplazado hacia su ubicación actual, “para estar más cerca del río”. 


En épocas recientes, Huehuetla se convirtió en un centro de emigración. Un número 
bastante considerable de indios salió del pueblo para ir a instalarse en Mecapalapa 
(municipio de Pantepec, Pue.), en San Pedro Tziltzacuapan? y en San Francisco? 
(municipio de Ixhuatlán de Madero, Ver.) y, finalmente, en Tlachichilco (Ver.). Al 
parecer, estas migraciones se llevaron a cabo no de manera individual sino colectiva. 


Las casas de los mestizos de Huehuetla son obras de albañilería, de tipo europeo. Se 
hallan concentradas en torno a la iglesia y la plaza. Los mestizos monopolizan la 
autoridad gubernamental y el intercambio mercantil con las ciudades. El comercio del 
café produce importantes beneficios, a pesar de que el transporte se lleva a cabo 
únicamente mediante animales de carga. Muchos de los comerciantes que operan en 
Huehuetla tienen por único fin enriquecerse, y no tienen contemplado instalarse allí 
definitivamente, debido a lo insalubre del clima. Los mestizos viven separados de los 
indígenas, no se interesan por ellos, no hablan su lengua ni participan en sus fiestas. 
Por su parte, los indios hacen caso omiso de las diversiones mestizas, por ejemplo de las 
carreras de caballos organizadas con motivo de las fiestas patrias. 


Los tepehuas de Huehuetla viven en jacales de madera con paredes recubiertas de lodo. 
Existe entre ellos un mínimo de especialización profesional: todos los hombres son 
agricultores, incluidos los cinco curanderos, y todas las mujeres son amas de casa, 
incluidas las contadas parteras. No ejercen la artesanía. Los tepehuas, contrariamente a 
los otomíes, no se dedican al comercio ambulante. En cambio, privan entre ellos 
diferencias sociales y contrastes de mentalidad: ricos y pobres, conservadores y 
avanzados, católicos y defensores de la tradición pagana. Los habitantes de Huehuetla 
mantienen contacto con tepehuas de algunos otros pueblos no muy distantes: tal es el 
caso en particular de los curanderos. La influencia otomí parece ser bastante débil. 
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El cura, cuando lo hay, vive en Huehuetla, y sólo ejerce su ascendiente sobre una parte 
de los indígenas, ya que los otros se orientan más bien hacia las supervivencias del 
paganismo. Sin embargo, un sacerdote francés, el padre Campagnac, parece ser 
recordado con bastante nostalgia por los tepehuas. La escuela, recientemente abierta 
en 1938, ejercía aún una acción muy limitada entre los indios, y acudían a ella menos de 
10 % de los niños. El analfabetismo seguía siendo la regla casi general y prácticamente 
ninguna de las mujeres sabía todavía hablar español. 


El mercado semanal se caracteriza por un ambiente tranquilo. Se trata de una asamblea 
silenciosa de hombres y mujeres en cuclillas, que se instalan en los sitios marcados por 
la tradición para la venta del maíz, de las telas, de las frutas, etc. Ha sido previsto un 
lugar especial para el comercio del pulque, que transportan en sus odres los cargadores 
otomíes desde las regiones áridas del altiplano. 


En la plaza del mercado, los tepehuas coinciden con indios de razas y lenguas 
diferentes. Los adornos del quechquemitl permiten reconocer el pueblo de origen de las 
mujeres. Así, es fácil distinguir los motivos zoomorfos de las tepehuas; los apretados 
dibujos geométricos, amarillos y rojos, de las otomíes del oeste; el rojo liso bordeado de 
negro de las otomíes del este. Las mujeres mestizas se caracterizan por sus grandes 
rebozos azul obscuro. 


El día de mercado los hombres beben mucho “refino”, un aguardiente de caña que los 
vuelve bastante locuaces, amigables y conciliadores. Las riñas con machete que llegan a 
producirse son casi siempre asunto de otomíes. 


Las técnicas entre los tepehuas de Huehuetla 


La división del trabajo entre ambos sexos es la siguiente: los hombres se dedican a la 
agricultura, la pesca, la construcción, el trabajo de la madera y la obtención del 
combustible; las mujeres están exentas de tareas agrícolas y se dedican a la cocina, el 
lavado de la ropa, los quehaceres domésticos, la alfarería, el hilado y el tejido. Ambos 
sexos participan en la crianza del ganado, la recolección y los transportes. 


La vida de los tepehuas está basada en el cultivo del maíz, dividido en dos temporadas. 
La “milpa de calores” o “milpa de totonamil” corresponde a una temporada 
relativamente seca. En noviembre se tumba la maleza y se quema la madera así 
obtenida, En diciembre se labra la tierra, ya sea con arado y bueyes, ya sea a mano o con 
una coa; posteriormente se siembra el maíz, cuyo grano ha sido previamente remojado 
en agua. Durante los meses siguientes es preciso desyerbar la milpa y cuidarla del 
saqueo de los animales. Cuando llega el Domingo de Ramos, se celebra una ceremonia 
en honor a la “milpa de calores”. En mayo se construye con palos un granero y se 
procede a la cosecha. Además de maíz, durante la temporada de secas es posible 
cultivar ciertas variedades de frijol ("frijoles delgados”), habas y chiles. 


La “milpa de temporal” corresponde a la temporada de lluvias. El campesino elige en la 
medida de lo posible un terreno cubierto en lo alto del bosque; lo desmonta entre 
marzo y abril, lo deja secar y lo quema. La siembra se lleva a cabo a finales de mayo o en 
junio, sin labranza previa. También en este caso se desyerba y cuida la milpa durante 
los meses siguientes. La cosecha de los primeros elotes comienza en septiembre, y da 
lugar a una ceremonia que se realiza el día 15 de ese mes. En la “milpa de temporal” se 
cultiva, además del maíz, ciertas variedades de frijol (frijoles trepadores o “frijoles 
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gordos”; “frijoles toros”), “perritos” (planta marantácea) y flor de cempazúchil (de uso 
ritual). 


Todavía se cultiva algodón, pero a pequeña escala. Para garantizar una cosecha 
abundante y evitar los estragos de los parásitos, se suele enterrar entre las plantas de 
algodón un ovillo de lana que lleva dentro una espina de cierto animal llamado 
“huitztlacuache”. 


La caña de azúcar es importante, aunque la cultivan principalmente los indios ricos, ya 
que exige una labranza muy cuidadosa, realizada con bueyes, así como un material 
costoso para el procesamiento de la melaza. Si bien las mujeres permanecen en 
principio al margen de las labores agrícolas, sí participan en las muy diversas tareas 
que impone la cosecha de la caña. Los tepehuas tratan de tener en sus cañaverales 
grandes serpientes no venenosas llamadas “mazacuates”, que cazan a los roedores 
durante la noche. 


Los árboles frutales son motivo de una ceremonia que se lleva a cabo el 24 de junio, 
durante la cual son apaleados los árboles que no han fructificado de manera 
satisfactoria. 


El café, introducido recientemente en la región, es objeto de un importante comercio 
con los mestizos, y constituye la principal fuente de dinero en efectivo para los 
tepehuas. 


Los indios de Huehuetla crían cerdos, aves de corral, perros y abejas. Tienen poco 
ganado bovino, y el clima de la región resulta poco propicio para la crianza de cabras u 
ovejas. Los guajolotes son utilizados principalmente para las ofrendas y los sacrificios. 
La apicultura ha conservado diversas tradiciones prehispánicas; se tira la miel y la cera 
se guarda para usos rituales. Existe incluso una ceremonia especial con el fin de lograr 
que las abejas produzcan más cera y menos miel. Por otro lado, cabe recordar que los 
mazacuates, a pesar de no ser animales domésticos, son protegidos y considerados 
como útiles ayudantes en el combate contra las ratas. Según la creencia popular estas 
serpientes tienen orejas. 


Hay pocos animales de caza, por lo que esta actividad ocupa un lugar poco significativo. 
Tampoco la pesca tiene gran importancia, aunque los tepehuas atrapan en el río 
Huehuetla cangrejos, peces y ajolotes jóvenes. Diversas especies de larvas de insectos, 
así como las hormigas (en su fase áptera), figuran entre los comestibles apreciados. 


El trabajo de la madera, poco desarrollado, no es ejercido por artesanos realmente 
especializados. La mayoría de los hombres sabe hacer bateas, arados, asientos, piezas 
del telar, etcétera. 


A falta de animales, los tepehuas transportan ellos mismos la carga en sus hombros. 
Dicho trabajo puede ser efectuado por hombres o mujeres, aunque en realidad estas 
últimas rara vez cargan, excepto cuando se trata de llevar a casa la cosecha de maíz. El 
“mecapal”, banda frontal de carga, es objeto de un uso generalizado. Casi siempre es 
utilizado para llevar una cesta de mecate, cuya estructura está compuesta por aros 
rígidos de bejuco. 
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PAREDES DE LAS CASAS (CORTE HORIZONTAL). 


Las casas de los tepehuas de Huehuetla son jacales rectangulares. El armazón va 
sostenido por seis postes de madera. Las paredes están compuestas por dos capas de 
carrizos entretejidos, con un relleno de bajareque. El techo es de paja. Una puerta da a 
la calle y la otra al patio. Cada nueva casa presupone una ceremonia de inauguración. 
Por regla general, se construye cerca de la vivienda un cobertizo, con un techo 
inclinado, donde se instalan unas cuantas colmenas. Cada familia posee además un 
temascal, pequeña construcción de piedra y bajareque que sirve para tomar baños de 
vapor. El cuarto de vapor, de poca altura, es de forma cilíndrica, y tiene una puerta muy 
pequeña, El horno (en forma de media cúpula), se halla en el exterior; calienta el muro 
del temascal al cual está adosado, y sobre el cual se arroja agua para producir vapor. 


La alimentación de los tepehuas está básicamente compuesta de maíz, frijoles y chile, a 
los cuales añaden, más o menos una vez por semana, algo de carne de cerdo, larvas de 
insecto y en ocasiones pescado. El maíz se consume esencialmente en forma de tortillas 
comunes y corrientes, preparadas en metate de tres patas y cocidas en comal de barro. 
Los huevos de las aves de corral son vendidos a los mestizos. El guajolote sólo se come 
en ocasión de las ceremonias. Aunque se podría pensar que la ración individual es 
insuficiente, no parece haber problemas de desnutrición: quizá se trate de un caso de 
adaptación fisiológica. 

La alfarería es mediocre. Las mujeres tepehuas hacen sus propias ollas con una mezcla 
de arcilla y piedra pulverizada (¿cuarzo?). Para moldear la olla se empieza por el fondo, 
usando un cazo viejo, cubierto por un lienzo mojado; una vez sacada del molde, se 
voltea y se completa, añadiéndole rollitos de barro hechos a mano. Posteriormente, se 
procede a adelgazar y estirar las paredes de la olla, dándoles el contorno adecuado. 
Vienen después el secado y la cocción al aire libre, sin horno. Los cántaros pintados que 
hay en todas las casas son vendidos por los mercaderes ambulantes nahuas. 





Cuarto de vapor É 





TEMASCAL. 
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En la actualidad, las mujeres tepehuas de Huehuetla suelen comprar el hilo de algodón 
a los otomíes de Santa Ana (cerca de Tulancingo), limitándose a hilarlo de nuevo para 
adelgazarlo. Los hilos de lana de colores que sirven para decorar los textiles son de 
fabricación industrial. 


El tejido se efectúa mediante el telar mesoamericano clásico. El hilo para la urdimbre es 
previamente remojado en agua de nixtamal (agua con cal, donde se coció el maíz). Para 
elaborar el quechquemitl, las tepehuas hacen una tela de gasa, cuyo calado dibuja ciertas 
figuras; sobre esa gasa bordan o entretejen adornos. Las fajas van decoradas con 
motivos romboidales y tejidos en lana. Para ello se utiliza un conjunto de técnicas 
complejas que ameritaría un estudio mucho más detallado. 


El quechquemitl es pequeño y está compuesto por dos lienzos de gasa blanca, decorados 
con motivos gruesos, elaborados con lana de colores. Dichos motivos son 
intencionalmente desteñidos y prensados para conferirles un aspecto calandrado, 
cercano al fieltro. Para obtener ese efecto, se empieza por lavar los dos lienzos de 
algodón; una vez bien mojados, son doblados con sumo cuidado, aplicando las partes 
decoradas sobre las partes blancas. El conjunto es enrollado muy apretadamente y 
envuelto en hojas como si fuera un tamal, para ser cocido después al vapor sobre el 
comal, cubierto por una olla boca abajo, durante una hora. Luego se desenrolla la tela y 
se prensa la lana de los motivos, golpeándolos con un guijarro, primero en una sola 
capa y después en doble capa. Los lienzos son tendidos para dejarlos secar, antes de 
unir ambas piezas cosiendo entre ellas un listón de seda azul, comprado en la tienda. 


Antaño, la indumentaria femenina se componía exclusivamente de una falda, una faja y 
un quechquemitl. La falda es una especie de banda de tela bordada en su parte inferior, 
que llega a medir más de seis metros de diámetro. Para ponérsela, las mujeres hacen un 
gran doblez en la parte trasera y muchos dobleces pequeños en la parte delantera; la 
sujetan mediante una faja, adornada con motivos negros tejidos, en ocasiones 
comprada a los otomíes. Desde hace una generación, se ha generalizado el uso de la 
blusa, cuyo escote cuadrado va enmarcado por hermosos bordados. 


Las mujeres desenredan su cabellera con un peine y la lavan con jugo de naranja agria o 
de limón; para que crezca más, utilizan infusiones de diversas plantas silvestres. Para 
peinarse se hacen dos trenzas, las cruzan por detrás de la cabeza y luego las acomodan 
hacia adelante, anudando ambas puntas, obteniendo así una especie de turbante. Cada 
vez es menos frecuente adornar la punta de las trenzas con cordones de lana de colores 
(un solo color a la vez). Dicha costumbre persiste en cambio entre las otomíes, que 
adornan con frecuencia su cabellera con un amplio surtido de cordones de todos 
colores, e incluso con borlas del mismo material. 


La indumentaria masculina consiste en un sombrero, una camisa y un calzón largo de 
manta, a los cuales se añade de ser necesario un sarape de lana, importado del 
altiplano. Los hombres llevan el cabello corto. Al parecer, el único elemento 
característico de una tradición indígena local es negativo: en efecto, los tepehuas de 
Huehuetla, contrariamente a sus vecinos otomíes, no usan huaraches. 


Al igual que la mayoría de los indios de tierra caliente, los tepehuas son muy pulcros. Se 
bañan con frecuencia en el río y lavan constantemente su ropa. Entre ellos, la limpieza 
personal cobra incluso un aspecto ritual: por ejemplo, se asean cuidadosamente 
después de haber acudido a un entierro y, el 24 de junio, a las cinco de la mañana, las 
mujeres van a bañarse al río antes de ir a apalear los árboles que dieron pocos frutos. 
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Los otomíes de la región tienen por costumbre tomar un baño de vapor al mes; 
consideran que se trata ante todo de un asunto de aseo o de higiene y prestan de buena 
gana su temascal. En cambio, los tepehuas recurren al temascal más bien con fines 
médicos o rituales, y reservan su uso principalmente para los enfermos, las 
parturientas, los recién nacidos y las muchachas púberes. El temascal es visto como una 
propiedad familiar, por lo que rara vez es objeto de préstamo. La técnica del baño de 
vapor es sencilla. Una vez que el horno alcanza la temperatura adecuada, el paciente 
entra en el cuarto de vapor, llevando consigo una escobilla compuesta por plantas 
medicinales y una olla con agua en la que fueron remojadas otras hojas medicinales. 
Para producir el vapor, arroja agua con la escobilla sobre la pared ardiente. La misma 
escobilla sirve después para azotarse el cuerpo. 


El ciclo de la vida 


Los tepehuas suelen tener muchos hijos. Para atender las enfermedades de las 
embarazadas, los curanderos utilizan principalmente conchas fósiles de amonita. Los 
casos de embarazo psicológico son frecuentes. Se piensa que comer pina o mamey 
aplaza el alumbramiento hasta el décimo mes. Los partos de gemelos son atribuidos al 
hecho de que la mujer comió plátanos “dobles”; cuando una niña está a punto de comer 
algún plátano doble, la madre se lo quita, diciéndole: “Tú vas a tener un montón de 
hijos”. A partir del octavo mes de embarazo, las mujeres interrumpen el trabajo casi 
por completo y dejan de lavar ropa. 


Por lo general, el día del parto, el padre busca leña para calentar el temascal. A pesar de 
la intervención de las parteras indígenas (que recibían un pago de cinco pesos en 1938), 
muchas mujeres fallecen durante el alumbramiento, sobre todo en el caso de las 
primíparas muy jóvenes. Podemos citar aquí concretamente el deceso de una muchacha 
de 14 años por esa causa. 


La mujer da a luz de rodillas, apoyada sobre una silla, y arropada con un vestido viejo 
que habrá de ser desechado. En caso de complicaciones, la parturienta se pone de pie, 
sostenida por una cuerda que pasa bajo sus axilas. La placenta es enterrada dentro de la 
casa, junto con un poco de sal y de tabaco. Son los vestigios de una ceremonia más 
importante que solía efectuarse antaño, con la ayuda de la partera y un chamán. 


Durante los ocho días posteriores al alumbramiento, la parturienta toma 
cotidianamente un baño de vapor de una hora de duración. La partera la acompaña 
dentro del temascal y le azota el cuerpo durante media hora con ramos de una planta 
llamada tlanek. 


El recién nacido no es bañado el día de su llegada al mundo, sino hasta el día siguiente, 
en el temascal, al que es introducido después del baño de su madre y en el que 
permanece aproximadamente 10 minutos. A los ocho días de nacido, es objeto de una 
ceremonia celebrada por la partera. Los niños más robustos sobreviven, pese a una 
mortalidad infantil considerable. Son de carácter dulce, nada turbulentos, tímidos con 
los extraños. Las mujeres cultivan respecto de su prole muchos temores supersticiosos 
(mismos que complicaron seriamente el estudio de la mancha “mongólica”). 


Cuando se acerca su pubertad, los adolescentes de ambos sexos son objeto de una 


ceremonia especial. Además, las muchachas deben tomar un baño de vapor a la llegada 
de sus primeras reglas. 
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Los matrimonios pueden ser precoces; algunos son celebrados a los 13 años de edad. Las 
muchachas no son obligadas a casarse contra su voluntad, y estarían dispuestas a huir 
de casa con tal de no someterse. Incluso supimos del caso de una joven que contrajo 
matrimonio pese a la oposición explícita de su padre. La unión conyugal entre primos 
hermanos es objeto de fuerte reprobación: quienes planean celebrarla son calificados 
de “perros” por los indios, el secretario municipal se niega a registrar semejante unión 
y se dice que el sacerdote no podría bautizar a los hijos nacidos de ella. En casi todos los 
casos, los dos miembros de la pareja son tepehuas, aunque se dan algunos casos de 
uniones con otomíes o con mestizos. Sin embargo, se piensa que este último caso las 
parejas por lo general se llevan mal, ya que las mujeres tepehuas no saben preparar los 
guisos complicados que suele exigir un marido mestizo. Se considera comúnmente en 
Huehuetla que las personas que se conocían poco o que no se conocían en absoluto 
antes del matrimonio tienen mayores posibilidades de vivir una unión dichosa. 


Hay toda una magia relativa al amor, que los curanderos practican a petición de sus 
clientes. Las mujeres, en particular, recurren a diversos embrujamientos para dominar 
a su marido, para hacerlo fiel, para quitarle lo celoso o lo violento. 


Cuando una mujer es estéril, se cree que es porque la luna está enojada con ella. Es 
preciso entonces aplacar el ánimo del astro mediante una ceremonia especial. Después 
de remojarse los pies en el río durante largo rato, la mujer deberá unirse nuevamente a 
su marido durante el plenilunio, y podrá entonces esperar tener descendencia. 


La vida transcurre casi siempre de manera uniforme. Los tepehuas duermen en el suelo, 
sobre un petate. Las mujeres se levantan mucho antes del amanecer para preparar el 
desayuno. El hombre sale de casa entre las cinco y las cinco y media de la mañana, 
llevando consigo algunas tortillas que habrá de comer frías. Trabaja en el campo todo el 
día. La mujer barre, cocina, atiende a los niños, lava la ropa, hila, teje o hace cerámica. 
El marido regresa entre cinco y seis de la tarde y come algo ligero. El día de mercado 
aporta semanalmente cierto cambio en la rutina. Las fiestas católicas para unos, las 
fiestas paganas para otros, contribuyen también a interrumpir la monotonía de la 
existencia. 


Al parecer, las enfermedades son atribuidas esencialmente a la acción de las deidades o 
a la intervención de los brujos. Su tratamiento corre a cargo de los curanderos 
mediante ceremonias muy costosas que varían según la gravedad del caso. El rito más 
simple consiste en extraer por succión el mal. Tratándose de enfermedades más serias, 
hay que sahumar al enfermo con incienso y frotar su cuerpo con un pollo vivo, que 
habrá de ser sacrificado y enterrado en un envoltorio de papel recortado. Los casos más 
graves exigen danzas, cantos y la ofrenda de un banquete simbólico, durante el cual el 
curandero pide perdón a los difuntos de la familia. Los tepehuas conocen y usan gran 
cantidad de plantas medicinales, aunque prescribirlas no forma parte de las tareas 
mágico-religiosas que incumben al curandero. 


En caso de fallecimiento, se coloca bajo la axila del difunto provisiones más o menos 
simbólicas. Sobre la frente se le pone una banda de papel recortado, cuya forma varía 
en función de la enfermedad fatal. Después de la inhumación, los parientes, el 
enterrador y la mujer encargada de vestir al cadáver son purificados rociándoles agua 
“de chile” sobre los pies y la cabeza. Los parientes deben además ir hasta la orilla del río 
y volver sobre sus pasos. Tres días después son realizados otros ritos, con una ofrenda 
de comida destinada al difunto. 
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Una semana después del deceso se lleva a cabo una ceremonia de dos noches de 
duración, conducida por un curandero. Durante la primera noche, un cortejo lleva 
hasta la tumba muñecos de papel recortado. La segunda noche, el cortejo baja hasta la 
orilla del río, donde los parientes del difunto son frotados por el curandero con un pollo 
vivo, que será posteriormente sacrificado. Se hace girar en torno a ellos una larga 
trenza de hierbas, 12 veces en un sentido, 12 veces en sentido contrario. Finalmente, 
para evitar el retorno del difunto, se pone bajo una piedra en el río un muñeco de papel 
recortado, que representa al finado como un esqueleto dominado por el curandero. 


Cuando el difunto era curandero, es preciso efectuar una ceremonia mucho más 
importante, que se lleva a cabo 15 días después del deceso. 


Las fiestas cristianas y las danzas 


Cada año se procede al nombramiento de cinco “mayordomos”, que se encargarán de 
organizar las fiestas cristianas y de cubrir los gastos correspondientes. También se 
designa a varios ayudantes. Un elemento esencial de las fiestas radica en las danzas, que 
combinan en proporciones variables elementos europeos y elementos indígenas 
antiguos. Antaño, las fiestas y las danzas eran mucho más animadas que en la 
actualidad, y era obligatorio bailar so pena de recibir una multa. 


El ciclo de las fiestas cristianas puede ser resumido como sigue. Las fiestas de principios 
de año duran del 1* al 5 de enero; suelen dar lugar más bien a misas que a danzas. La 
Víspera y la Candelaria son los días más importantes de ese periodo. La fiesta principal 
de los tepehuas de Huehuetla se celebra del 1% al 5 de febrero. Además de las danzas 


1 9” 


conocidas como el “Tocotín” y el “Tambulan”, se practicaba hace tiempo la danza del 
Volador y también la de los Santiagueros. También durante el Carnaval hay 
importantes festejos. Durante Semana Santa se procede principalmente a ceremonias 
eclesiásticas. Durante la fiesta de Corpus Christi, los mayordomos reciben a sus 
ayudantes a cenar. Por la noche se baila el huapango (danza popular de origen europeo, 
muy apreciada en tierra caliente veracruzana). Durante la fiesta de Nochebuena, cuya 


organización no corre a cuenta de los mayordomos, se baila la danza de los Pastores. 


Danza de los Santiagueros. Esta danza, abandonada a raíz de la muerte de su último 
capitán, tenía por tema la lucha de los “Santiagueros” contra los “Occhorion”. La 
música era producida mediante un tambor de dos membranas. Obviamente, se trataba 
de una variante local de la famosa danza de Moros y Cristianos, popular en la España 
antigua, y que los misioneros difundieron en el territorio mexicano. 


Danza de los Tocotines. Ejecutada por varones adultos, presenta un aspecto moderno y va 


1 9” 


acompañada por música totalmente europea. Al parecer, la palabra “tocotín” designaba 
primitivamente una forma de canto popular español, y fue aplicada en la época colonial 


a las danzas cristianizadas de los indios de México, o a la música correspondiente. 


Danza de los Pastores. Incluye en la actualidad 23 participantes: nueve niños y nueve 
niñas, que portan una palma cada uno; un violinista; un guitarrista; y tres músicos de 
teponaztli. En tiempos pasados, se usaban 12 teponaztli, que desfilaban por tamaños, 
empezando por el más grande. Los teponaztli actuales son pequeños, y cada músico lleva 
el suyo en la mano izquierda. Cada niña lleva además un bastón con cascabeles. Al 
parecer, los danzantes se colocan en dos hileras. Al principio, hay una hilera de niños y 
una hilera de niñas. Más adelante, cada hilera queda compuesta por niños y niñas 
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alternados. En teoría, esta danza evoca a los pastores que llegaron a adorar al Niño Dios; 
en realidad, conserva diversos elementos indígenas y sus orígenes son complejos. 


Danza conocida como Tambulan. Los actores de esta danza son cinco: 1) Tata, el 
antepasado, con una corona en la cabeza y un pañuelo rojo en la mano; 2) Nana o 
Malinche, la abuela, representada por un hombre disfrazado de mujer, con un vestido 
de mestiza, una corona en la cabeza y un pañuelo rojo en la mano; 3) Jerónimo que lleva 
en la mano una serpiente de tela de unos 10 centímetros de diámetro y con cabeza de 
madera; 4) el escribano; 5) entre 12 y 30 danzantes o “muchachos”, que llevan cada uno 
un bastón. 


La danza dura todo un día y toda una noche. Se baila ya sea en dos hileras, ya sea en 
círculo -es lo más frecuente-, e incluye un diálogo. Por momentos, los muchachos 
sientan a Tata y Nana sobre sus bastones. En una ocasión durante la mañana y una vez 
más por la noche, Tata, el escribano y Jerónimo -la Malinche no- matan a la serpiente, 
al son de una melodía específica y tras un largo diálogo sin gran interés. 


Según los informantes indígenas, la ideología de esta danza es la siguiente: antaño, la 
serpiente anhelaba ser más poderosa que Dios. Al nacer el Niño Dios, la serpiente salió 
del monte con la intención de picar al niño, pero en ese momento apareció la primera 
mujer, acompañada por los “pastores” que tocaban el teponaztli. Ella golpeó a la 
serpiente en dos ocasiones con un bastón, y la mató. La Malinche de la danza 
representa a esa mujer. 


Pese a esta ideología aparentemente cristiana, el Tambulan constituye quizá una forma 
moderna de una antigua tradición indígena que se ha transformada en mayor o menor 
grado. El hecho de matar a la serpiente reaparece en la danza totonaca de los Negritos y 
podría estar relacionado con un antiguo tema mitológico mesoamericano. Podría 
tratarse de un caso de sincretismo. 


Danza del Volador. Desaparecida en tiempos de la Revolución, esta danza exigía seis 
personajes: 1) un hombre con experiencia, sin indumentaria especial, que permanecía 
en tierra para supervisar la ceremonia; 2) un capitán con un penacho de plumas y un 
traje con alas atadas a los brazos; 3) cuatro danzantes, con trajes semejantes al del 
capitán. 

La ceremonia empezaba con una danza muy larga y peligrosa, realizada por el capitán 
en lo alto del palo, seguida por el “vuelo” de los danzantes, que descendían en espiral, 
cabeza abajo y con los brazos abiertos en forma de cruz. Al parecer, el capitán bajaba 
con ellos. La danza del Volador era un espectáculo y no tanto un rito. No se asociaba a 
ella ideología alguna. Las autoridades municipales pagaban a los danzantes por el 
desempeño de sus funciones. 

No es necesario insistir acerca del carácter totalmente indígena de esta ceremonia, que 
en tiempos pasados estaba difundida por toda Mesoamérica. Sigue siendo apreciada en 
muchos pueblos de los alrededores de Huehuetla, aunque en algunos de ellos ha 
perdido su carácter sagrado para convertirse en una mera diversión. 


Las ceremonias del culto público pagano 


Ceremonia para la luna y el sol. Solía celebrarse cada año, pero fue abandonada desde la 
época de la Revolución. No ha sido posible precisar las fechas y las modalidades de 
realización. 
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Ceremonia para los cultivos de la temporada de secas. Esta ceremonia, conocida también 
como “de las plantas y de las palmas”, es celebrada durante el Domingo de Ramos o 
“Domingo de Palmas”, e incluye el uso de muñecos de papel recortado. Tiene por 
objetivo preservar a los campos de la sequía y de los animales depredadores. 


Ceremonia de petición de lluvia. Se lleva a cabo más o menos cada año, durante los meses 
de abril o mayo. Se trata al parecer de una ceremonia más bien otomí, a la cual se 
suman los tepehuas. Los participantes son en su mayoría otomíes de Acuautla y San 
Gregorio (municipio de Huehuetla). Antaño, los ritos eran celebrados a orillas de un 
lago que se encuentra entre Santa Úrsula y Ocotal; sin embargo, al haberse secado ese 
lago, fue substituido por otro, río abajo de Huehuetla.' Tras una ceremonia nocturna, 
una procesión de aproximadamente medio centenar de personas se dirige entre cantos 
y danzas hasta la orilla del lago, donde deposita muñecos de papel recortado y diversas 
ofrendas tales como flores, dinero, guajolotes, etc. Los violinistas se encargan de la 
música, mientras que los participantes agitan sonajas. La “Reina del agua” es objeto de 
oraciones cantadas, en las que se le pide intervenga ante el Señor del Océano cuando el 
agua del lago ya no basta para regar las plantas resecas. Durante el trayecto de regreso, 
los participantes van rociando agua a su alrededor, mediante “cerbatanas de tarro”. 


Ceremonia en caso de que el río crezca más de lo normal. Esta ceremonia, de índole 
excepcional, fue celebrada una vez más en junio de 1930. Se lleva a cabo en pleno día, al 
son de los violines y de los cantos. La tierra y el río reciben 12 ofrendas, realizadas en 12 
puntos diferentes de la orilla. Las ofrendas incluyen guajolotes, pan, tela blanca de 
algodón, flores de cempazúchil, muñecos de papel recortado, etc. La fiesta se termina 
con una danza nocturna en casa de un curandero. 


Ceremonia contra las epidemias. Actualmente ya no se practica; antaño, se llevaba a cabo 
anualmente, 10 días antes de la canícula. En una casa especial, el curandero danzaba, 
llevando sobre su cabeza diversos elementos de papel recortado con un incensario 
encima. Posteriormente se colgaba a lo largo de los caminos que conducían al pueblo 
una serie de muñecos de papel recortado, que representaban al curandero y a las 
estrellas, 


Ceremonia de la cosecha. Es la mayor fiesta pagana del año. Se celebra con regularidad los 
días 15 y 16 de septiembre, gracias a la colaboración (no remunerada) de todos los 
curanderos, en casa de uno de ellos. Los principales accesorios son flores de 
cempazúchil, muñecos de papel recortado que representan las milpas y las plantas y, 
finalmente, tamales de elote. El curandero principal se aísla durante una hora en una 
choza hecha con petates, llevando con él algunos muñecos de papel, y conversa con los 
espíritus.!! A medianoche comienza el “baile de los Elotes”, una serie de festejos que 
incluye cantos, danzas, aguardiente en abundancia y un banquete de tamales de elote. 
Antes del amanecer, todos los participantes se dirigen en procesión hasta cierto lugar 
donde depositan las hojas de los elotes utilizados para la fiesta, para luego regresar y 
seguir con las danzas, los cantos y las libaciones hasta culminar con el canto final del 
curandero en honor del ídolo. Una ceremonia menos importante se lleva a cabo ocho 
días después, dando por clausurada la fiesta. 


81 


70 


rá 


72 


73 


74 


75 


76 


77 


78 


La tradición pagana en Huehuetla 


Los curanderos son los principales guardianes de la tradición pagana, seguidos por las 
parteras. Los músicos parecen no desempeñar un papel significativo en la conducción 
del ritual. 


En Huehuetla ya sólo quedan cinco curanderos. Su grupo se encuentra en visible 
decadencia. En otros tiempos, eran más numerosos y gozaban de un nivel jerárquico 
más marcado. Sin embargo, siguen teniendo trabajo y disfrutan de cierta prosperidad. 
El monto a pagar por su intervención varía fácilmente entre los 20 y 40 pesos (de 1938). 


En abril de 1938 se celebró la ceremonia de iniciación de un nuevo curandero, de 50 
años de edad, que había estado aprendiendo el oficio durante un año con un curandero 
de Mecapalapa. Para que tuviera “buena mano”, le trazaron en la palma de la mano una 
cruz con la sangre de un guajolote sacrificado. Luego hubo cantos en lengua indígena, 
además de ofrendas de comida, quechquemitl y bebida, entre otros. El año de aprendizaje 
y la fiesta le costaron al aspirante varios cientos de pesos. 


Cada curandero posee un cristal para sus predicciones, un ídolo antiguo y un altar 
específico en su propia casa. Los curanderos intervienen en las ceremonias de culto 
privado que ya hemos mencionado anteriormente: inauguración de una casa, ritos 
agrarios, ritos para las mujeres estériles, ritos de nacimiento o ritos funerarios, 
hechizos, magia amorosa, medicina mágica, etc. Dirigen además el culto público 
pagano, durante las ceremonias para la luna y el sol (actualmente en desuso), para 
hacer llover, contra las epidemias, para cuando el río crece demasiado, para la cosecha 
de los primeros elotes. 15 días después de la muerte de un curandero se lleva a cabo una 
ceremonia importante, durante la cual otro curandero destruye el altar del difunto y se 
adueña de sus accesorios rituales tales como el cristal para las predicciones, el ídolo 
antiguo, etcétera. 


Las parteras participan en todas las ceremonias relacionadas con el nacimiento, la 
pubertad y la fecundidad. 


Las ceremonias paganas son realizadas en lugares muy diversos: en casa del enfermo, 
para las curaciones; en casa del curandero, para la fase nocturna de la ceremonia 
destinada a evitar la crecida del río; en una casa especial, para la antigua ceremonia 
contra las epidemias; en un lugar especial, para la antigua ceremonia consagrada a la 
luna y al sol; a orillas del río, para la ceremonia destinada a evitar que el río crezca 
demasiado y para otros ritos diversos; a orillas de un lago, para la ceremonia de 
petición de lluvia, etcétera. 

Principales elementos del ritual. Danza, canto y música son importantes. La danza no es 
asunto exclusivo de grupos especializados, como el de los “Pastores” o el de los 
“Santiagueros”, pues también existe una danza ritual del curandero. Los cantos son en 
lengua tepehua. La música instrumental es casi siempre de guitarra y violín; los 
teponaztli sólo se usan para la danzaespectáculo de los Pastores. 

Beber alcohol es parte integrante de casi todas las ceremonias, y se trata sin lugar a 
dudas de una antigua tradición indígena, por más que desde hace tiempo el aguardiente 
de caña haya desplazado al pulque. 

La gran importancia ritual del papel recortado es un rasgo antiguo admirablemente 
conservado y desarrollado en la región situada entre Pahuatlán y Chicontepec, tanto 
entre los tepehuas como entre los totonacos, los nahuas y los otomíes. En Huehuetla no 
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se utiliza el papel amate sino papel de china de fabricación industrial, que se consigue 
en las tiendas de los mestizos, en un amplio surtido de colores. Los muñecos rituales 
son recortados con tijeras y son simétricos, pues se obtienen a partir de una hoja 
doblada. 


Los ídolos antiguos de piedra o de barro son sumamente apreciados; cada curandero 
posee al menos uno. Son vestidos con ropa de su tamaño, cuidadosamente 
confeccionada. Los ídolos femeninos siempre van ataviados a la manera mestiza, y 
nunca llevan quechquemitl. 


La utilización del copal como incienso es un rasgo común a todo México, pero los 
curanderos de Huehuetla han conservado para ciertas circunstancias la antigua usanza 
indígena consistente en portar el incensario sobre la cabeza. 


Los sacrificios de pollos o de guajolotes son indispensables en toda ceremonia tepehua 
de relativa importancia, lo cual resulta bastante banal. El cristal con fines de predicción 
existe también en Yucatán, entre otros lugares. El uso ritual de las flores de 
cempazúchil es de origen indígena y está muy generalizado en todo México. Usar cirios 
es una tradición europea que debe de haber sido adoptada en épocas muy tempranas 
por los indios en muy diversas regiones. En cambio, las virtudes atribuidas a los fósiles 
de amonita para atender el embarazo parecen ser un rasgo local, al menos en el estado 
actual del conocimiento; sin embargo, no hay que olvidar que las conchas de 
gasterópodo, de forma análoga, eran consideradas en el México antiguo -y siguen 
siéndolo en ciertas regiones- como un símbolo de las partes genitales. 

Deidades o seres superiores del culto pagano. El dios supremo es aquel al que se dirige cada 
curandero cuando le habla a su ídolo: “Tú eres el poderoso del mundo.” Es probable que 
dicha deidad sea asimilada con el Dios cristiano. 

El Señor del Océano tiene su morada del lado del que se levanta el sol. Para invocarlo 
durante las peticiones de lluvia, se recurre a la Diosa del Lago como intermediaria. 


La Diosa del Lago es quien otorga la lluvia. Recibe los títulos de “Reina pura”, “Ser del 
agua”, entre otros. Tiene ayudantes de uno u otro sexo, encargados de hacer caer las 
lluvias sobre los campos cultivados. Estas diversas deidades parecen estar asociadas con 
serpientes más o menos simbólicas o míticas. 

En tiempos pasados, se celebraba una ceremonia anual en honor de la luna y el sol. La 
asociación entre el sol y Jesucristo no es tan evidente como entre otros pueblos 
indígenas de México. El “sol rojo” es visto como señal de calamidades y sobre todo de 
sequía. Las mujeres se dirigen a la luna cuando piensan que dicho astro las ha castigado 
volviéndolas estériles. 

Se considera que el Lucero de la mañana es responsable de las epidemias de viruela, de 
allí que sea conocido también como “Estrella de la viruela” y que se realice en su honor 
una ceremonia especial. Los ritos de petición de lluvia van dirigidos a una estrella “que 
se oculta al este cuando va a llover”, pero se le asigna un nombre particular y los datos 
recabados no permiten determinar con certeza si se trata del Lucero de la mañana. 
Todo indica que la Señora de las Abejas sólo es invocada durante las ceremonias 
especializadas, para pedir prosperidad para las colmenas y una abundante producción 
de cera. 

Las representaciones del Diablo en papel recortado lo muestran bajo su apariencia 
europea clásica, con alas, cuernos y cola. Se le llama Tlakakikuru, lo cual constituye a 
todas luces una adaptación tepehua del vocablo náhuatl tlacatecolotl (”"hombre- 
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tecolote”), cuyo uso parece haberse difundido en diversas regiones de México durante 
la época de la evangelización para designar al demonio. 


Los difuntos son importantes en el culto privado. A principios del mes de noviembre, 
cada familia recibe a sus difuntos con ofrendas de comida. En ciertos casos de 
enfermedad grave, se piensa que los muertos están enojados, por lo que se celebra una 
ceremonia para apaciguarlos y pedirles perdón. 


Dos leyendas tepehuas 


Las leyendas que integran el folclor tepehua de Huehuetla a menudo son creídas sólo a 
medias. Citaremos aquí dos de ellas. 


Leyenda del diluvio. Un hombre estaba desbrozando su campo para sembrar; se encontró 
una mañana con que los árboles estaban nuevamente en pie y el bosque parecía intacto. 
Volvió a empezar el trabajo, y pudo comprobar que el mismo hecho se repetía los 
siguientes dos días. Decidió entonces esconderse y, al amanecer, vio llegar a un 
hombrecillo con aspecto de mono que, al verse descubierto, confesó que un diluvio 
estaba a punto de producirse y que Dios ya no quería que se trabajara. Siguiendo los 
consejos del mono, el hombre hizo una especie de ataúd flotante y se metió en él. 
Cuando empezó a llover, el mono se sentó sobre la tapa, y la caja subió a la par de las 
aguas. Cuando el nivel del agua volvió a bajar, el hombre salió, recogió peces sobre el 
suelo apenas seco y prendió una fogata para cocinarlos. Pero en el cielo despejado, ya 
sin nubes, apareció “el Poderoso del mundo” que, irritado por el hecho de que el 
hombre hubiera cometido la falta de encender fuego, se apoderó del él y lo convirtió en 
mono. 


Nacimiento de Cristo. En aquellos tiempos, la Tierra era totalmente plana, y estaba 
exclusivamente compuesta por un lodo espeso en donde los hombres sembraban. No 
había montañas, ni árboles, ni agua clara. Para encender el fuego era preciso recoger 
excremento y usarlo como combustible. La miseria reinaba por doquier y no había 
mejoría posible. El mundo era gobernado por tres reyes que se turnaban en el poder 
año con año. No había Dios, pero la gente se preguntaba si no habría de venir algún día 
alguien capaz de asumir el mando supremo y reinar definitivamente sobre el universo. 


z 


A mediados del año, alguien declaró “ya viene el verdadero Salvador del mundo”, pero 
nadie sabía dónde aparecería el Redentor. El rey montó en cólera y declaró que sería 


preciso matar a ese salvador. 


Fue entonces cuando llegaron san José y la virgen María. Amasaron el lodo, formaron 
con él un cuerpo y le infundieron vida. Era de noche y hacía mucho frío, pero la vaca y 
el burro, con su aliento, hicieron entrar en calor al niño. Luego llegaron todos los 
danzantes, los “Pastores” y los “Tambulanes” y, más tarde, los tres reyes en persona, 
para rendir homenaje al recién nacido. Así fue como llegó a la tierra el Niño Dios. 


84 


NOTAS 


1. Dicho apoyo había sido otorgado anteriormente a los señores Ricard, Weymuller, Soustelle, 
Latarjet y Stresser-Péan. 

2. Robert Gessain, “Rapport préliminaire de la mission du Dr. Robert Gessain au Mexique, 
1937-1938”, Journal de la Société des Américanistes, vol. XXX, 1938, pp. 381-384. 

3. Robert Gessain, “Contribution á l'étude des Tepehua de Huehuetla (Hidalgo, Mexique). La 
Tache pigmentaire congénitale”, Journal de la Société des Américanistes, vol. XXXVI, 1947, pp. 
145-168. 

4. Robert Gessain, “Contribution á l'étude des cuites et des cérémonies indigénes de la région de 
Huehueda, Hidalgo. Les “muñecos”, figures rituelles”, Journal de la Société des Américanistes, vol. 
XXX, 1938, pp. 343-370. 

5. Acerca de los tepehuas actuales, véanse Frederic Starr, Notes Upon the Ethnography of Southern 
Mexico, 2 vols., Davenport, 1900-1902; The Physical Characters of the Indians of Southern Mexico, 
University of Chicago Decennial Pubs., vol. 4, pp. 53-109, 1902 y Rodney Gallop, Mexican Mosaic, 
Londres, Faber and Faber, 1939. 

6. En la Huasteca, se da el nombre de “mestizos” a los hispanohablantes, quienes por regla 
general son actualmente de ascendencia mixta (GSP). 

7. Según el censo de 1950, Huehuetla contaba con 1 420 habitantes, entre ellos 192 niños menores 
de cuatro años. De entre las 1 228 personas mayores de cuatro años, aproximadamente 624 
hablaban tepehua y 589 español. Estas cifras hacen pensar que el elemento mestizo puede 
haberse incrementado significativamente debido a la inmigración de los últimos años. Según el 
mismo censo, el barrio de Aztlán contaba con 308 habitantes, casi todos ellos tepehuas, entre 
ellos 55 niños menores de cuatro años (GSP). 

8. San Pedro Tziltzacuapan se llama hoy oficialmente Tziltzacuapan de Barranco (GSP). 

9. No obstante, según el censo de 1950, San Francisco parece ser un pueblo casi exclusivamente 
totonaco (GSP). 

10. Ambos lagos están o estaban situados en el municipio de Huehuetla. Ninguno de ellos 
corresponde al mencionado por Starr, ubicado cerca de San Pablo el Grande, en el municipio de 
Tenango de Doria (GSP). 

11. Al parecer, en San Francisco (municipio de Ixhuatlán de Madero, Ver.), el curandero usa la 
marihuana para entrar en comunicación con el mundo sobrenatural durante esta fase de la 
ceremonia. El uso ritual de dicho estupefaciente es bastante común en la región, principalmente 
con fines adivinatorios; también se da en Huehuetla (GSP). 


NOTAS FINALES 


*. En colaboración con Robert Gessain; tomado de “Huastecos, totonacos y sus vecinos”, Revista 
Mexicana de Estudios Antropológicos, vol. 13, núms. 2-3, 1953, pp. 187-211. Traducción del francés de 
Haydée Silva. 
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Los indios huastecos”* 


LA HUASTECA es una región de tierras bajas y cálidas que ocupa el extremo norte de la 
franja costera tropical y húmeda a orillas del Golfo de México. Su límite occidental se 
halla marcado por las laderas de la Sierra Madre, muy alejadas del mar en la latitud 
correspondiente a Panuco y Valles, pero que se van acercando cada vez más a la costa 
conforme se avanza hacia el sur, hasta el cauce inferior del río Cazones. Al norte 
aparecen paisajes diferentes, con la gran bóveda anticlinal de la sierra de Tamaulipas. 


El territorio así definido presenta mayor diversidad de la que podría atribuírsele a 
primera vista. Las llanuras, que corresponden a terrenos de margas blandas, ocupan 
casi toda la parte septentrional y alternan al sur con colinas compuestas por arenisca 
calcárea más dura. La actividad volcánica, apaciguada desde hace mucho tiempo, dejó 
en diversos sitios escurrimientos de lava y filones de basalto que la erosión ha puesto 
en relieve. Las zonas montañosas son atravesadas en su mayor parte por torrentes 
caprichosos, de crecientes enormes y brutales, mientras que grandes ríos perezosos 
dibujan sus meandros en medio de llanuras a menudo pantanosas. Finalmente, dentro 
de este marco geográfico general, el clima introduce variaciones que se reflejan en el 
aspecto de la vegetación: sequía notable en el norte, humedad y frescor en las laderas 
de las montañas, etcétera.! 


Los huastecos ocupan actualmente sólo un área pequeña de la región, una franja 
oblicua discontinua que se extiende desde el noroeste del estado de Querétaro hasta los 
pozos petroleros de Naranjos y de Cerro Azul, en las cercanías de Tamiahua. Expulsados 
de las llanuras propicias a la ganadería, se han aferrado a las laderas de la sierra 
volcánica de Otontepec, a los lomeríos de Tantoyuca, a las colinas más altas y más 
accidentadas de Tancanhuitz y de Tanlajas y, finalmente, a una porción reducida de la 
Sierra Madre, más allá del pueblo de Aquismón. Sus tradiciones, sus leyendas locales, su 
“geografía religiosa” y su toponimia muestran cuan estrecho es el vínculo que los une a 
los últimos jirones de un territorio que sus antepasados ocuparon durante largos siglos. 
La antropología física y la lingiística establecen un nexo indiscutible entre los 
huastecos y la gran familia maya. Sin embargo, su lengua debe ser clasificada en un 
grupo especial, junto con el chicomucelteco (de reciente desaparición) de las montañas 
meridionales de Chiapas. Finalmente, desde un punto de vista cultural, los huastecos se 


86 


10 


distinguen de todos los demás pueblos mayas, y resulta claro que han evolucionado de 
manera independiente desde hace muchos siglos. 


El profesor Jiménez Moreno? según una hipótesis ahora clásica, postuló que durante la 
época arcaica los pueblos mayas ocupaban toda la costa del Golfo de México, desde 
Panuco hasta Tabasco, e inclusive parte del interior del país, probablemente. Más tarde, 
invasiones zoques y totonacas, luego otomangues y posteriormente nahuas, habrían 
empujado a los huastecos hacia el noreste y a los demás pueblos mayas hacia el sureste. 
Ciertos grupos de origen maya podrían haber perdurado tardíamente en algunas 
regiones como las montañas de Morelos. Esta hipótesis parece sugerir un origen 
septentrional para el conjunto de la familia maya, pese a no mencionarlo así 
expresamente. Por el contrario, el doctor A. L. Kroeber ha considerado más probable 
que los huastecos se hayan desprendido de los demás pueblos mayas para emigrar 
rumbo al noroeste. 


Sea como fuere, los huastecos se asentaron en la “Huasteca” desde tiempos remotos, 
muy probablemente mucho antes de principios de nuestra era. Hay huellas de su 
existencia a todo lo largo y ancho de la región. La arqueología muestra incluso que, 
antiguamente, rebasaron las tierras cálidas y llegaron a ocupar ciertas zonas de la alta 
planicie, más allá de las montañas (aunque los límites máximos de su expansión 
territorial no fueron necesariamente contemporáneos en esas diferentes zonas 
marginales). Finalmente, la arqueología muestra también que si bien los huastecos 
perdieron el contacto con los demás pueblos mayas desde hace mucho tiempo, 
establecieron en cambio relaciones con el Altiplano central desde la época de 
Teotihuacan. 


Hacia el sur, los totonacos y los tepehuas son vecinos muy antiguos de los huastecos, 
con quienes presentan notables semejanzas tanto físicas como culturales. Sin embargo, 
la hipótesis de un parentesco lingiístico entre el totonaco-tepehua, el mixe-zoque y las 
lenguas mayas, retomada recientemente por el doctor McQuown,? ha sido rebatida ante 
nosotros por el doctor Wonderly, y no puede ser considerada como un hecho 
comprobado. Los totonacos llegaron por lo menos hasta la latitud de la Barra de 
Cazones. Por su parte, los tepehuas, instalados más al noroeste, se hallaban presentes 
en el siglo xvi hasta los alrededores de Huejutla. 


Las investigaciones realizadas por Carrasco impiden admitir que el origen de los 
otomíes deba ser situado en una región oriental, en las cercanías del área totonaca. Ni 
siquiera es posible descartar la posibilidad de que los nahuas hayan empezado antes 
que los otomíes a mellar las fronteras del suroeste de la Huasteca. 


Los abundantes datos provistos por Sahagún confirman la importancia de los contactos 
entre huastecos y toltecas; y el centro arqueológico de Castillo de Teayo fue reconocido 
hace poco como tolteca gracias a los trabajos de Rafael Orellana.* Tras la caída de Tula, 
la penetración nahua en la Huasteca prosiguió, principalmente impulsada por Texcoco 
y Metztitlán. Finalmente, los tenochcas conquistaron casi todo el sur de la región, 
incluyendo Tuxpán, Temapache, Tziuhcoac, Tampatel, etc. Inclusive ocuparon Oxitipa, 
cerca del actual Aquismón, con obvias intenciones de rodear al pequeño estado 
independiente de Metztitlán, invencible hasta entonces en batalla formal. 

Ya desde el siglo xvi el náhuatl había alcanzado en la Huasteca prácticamente los 
mismos límites que en la actualidad; sin embargo, en aquella época, subsistían entre los 
nahuas restos huastecos, otomíes o tepehuas imperfectamente asimilados que sólo 
desaparecieron durante el transcurso del periodo colonial. Abordaremos en otra 
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ocasión el problema de los nahuas del sur de la Huasteca; por ahora, diremos 
únicamente que esos indios mantuvieron un estrecho contacto con los huastecos, y que 
parecen ser en gran medida huastecos nahuatlizados. 


En el área sur, el retroceso de la lengua huasteca parece haberse llevado a cabo casi 
totalmente en la época precortesiana; en cambio, en el norte y el oeste, dicho retroceso 
se acentuó de manera trágica durante el periodo colonial. 


A la llegada de los españoles, el principal centro de poder de los huastecos se hallaba 
ubicado en el cauce inferior del río Panuco. Más al norte, ocupaban también las orillas 
del río Tamesí, así como las llanuras y valles vecinos hasta Tanchipa, Ocampo y 
probablemente Tula de Tamaulipas. Allí tenían contacto con diversos grupos nómadas 
que practicaban en su mayoría una agricultura bastante rudimentaria. 


El Bajo Panuco se despobló como resultado de las guerras de conquista, de las correrías 
esclavistas de Ñuño de Guzmán y, finalmente, de los excesos de los primeros colonos 
que establecieron su principal centro en Santisteban del Puerto, hoy Panuco. Por 
añadidura, las epidemias de reciente introducción y los estragos provocados por el 
ganado produjeron en la región los mismos efectos que en otros sitios. No obstante, la 
densidad de población había sido tan alta en el sector que los indígenas no fueron 
aniquilados en su totalidad, sino que subsistieron algunos hasta el siglo xvi e inclusive 
hasta fines del siglo xIx. 


En cambio, las regiones más septentrionales, semiáridas, estaban escasamente 
pobladas; los huastecos parecen haber dispuesto allí de una base económica bastante 
precaria, siempre amenazada por periodos de sequía demasiado prolongados. En esa 
zona, los excesos de los encomenderos y de los ganaderos españoles tuvieron 
consecuencias desastrosas. Cuando los nómadas chichimecas desataron su ofensiva 
general en la segunda mitad del siglo xvi, encontraron poca resistencia por parte de la 
vieja población indígena, agotada y diezmada de antemano. Finalmente, el avance de 
los invasores sólo pudo ser detenido por los presidios de Tamos, Panuco y Valles, 
apoyadas por la barrera natural que constituía el gran río. Cuando el inglés John 
Chilton visitó Valles, en 1572, la ciudad se hallaba protegida por un recinto fortificado, 
hecho de adobe.* 


Hacia el oeste, a principios de la época colonial, la lengua huasteca se extendía todavía 
hasta ciertos valles interiores de la Sierra Madre, principalmente en la región de 
Tamasopo, Tanlacu y Tancoyol, donde subsisten aún hoy restos de toponimia huasteca. 
También allí se dio un avance de los nómadas chichimecas durante la segunda mitad del 
siglo xv1, La ofensiva se vio favorecida por una rebelión huasteca local, encabezada por 
Lohomab, el cacique de Tanchaycha, quien al parecer se hallaba implicado en oscuros 
conflictos entre Francisco Barrón y Luis de Carvajal. 

Finalmente, sobre la costa, los estragos de los piratas condujeron más tarde a la 
destrucción de Tampico, contribuyendo así a impedir el desarrollo del comercio y de la 
vida marítima en la Huasteca. 

Al igual que para la mayoría de los indios de México, el siglo xv1 fue para los huastecos 
un periodo difícil, durante el cual se desmoronaron muchas instituciones antiguas y, 
con ellas, su fundamento religioso, social y económico. No obstante, a partir del siglo 
siguiente, aparecen ya rastros de una nueva forma estable de civilización huasteca, 
fruto de una auténtica aculturación, y que incluía elementos indígenas y europeos. Esa 
civilización “neoindígena” halló su más sólido cimiento en las “comunidades” 
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protegidas por la legislación colonial, implantándose en ellas firmemente; pese a 
ciertos rasgos de empobrecimiento y a ciertas modificaciones de detalle, había de 
sobrevivir en ocasiones hasta nuestros días. 


En el transcurso del siglo xvi se asistió a la revancha de los sedentarios por sobre los 
nómadas. Tras haber aplastado a los chichimecas, José de Escandón recurrió a los 
huastecos para reocupar algunas de sus antiguas posiciones en el sur de Tamaulipas. 
Sin embargo, los minúsculos islotes indígenas así constituidos fueron rápidamente 
rebasados por la masa de colonos de lengua castellana. En efecto, desde aquella época, 
los indios fueron confrontados con una población mestiza cada vez más numerosa, 
nacida de la fusión de elementos indígenas, españoles y negros. Tras haber eliminado a 
los nómadas de Tamaulipas y haber convertido a la región en una auténtica colonia 
poblacional, los mestizos no tardaron en entrar en conflicto con los indios de la 
Huasteca meridional, indios sedentarios, pacíficos y cristianizados, pero no por ello 
menos vulnerables dado su marginación económica y cultural. 


Durante la época colonial, los indígenas habían hallado su principal amparo en las 
garantías oficiales de las que gozaban las “comunidades” y en la economía 
semipatriarcal mantenida ante el escaso desarrollo de las comunicaciones y la ausencia 
de perspectivas. Ahora bien, en el siglo x1x, la economía moderna irrumpió en la 
Huasteca. El puerto de Tampico, nuevamente fundado, abrió nuevas perspectivas para 
la región. El comercio se desarrolló, recurriendo a la navegación fluvial y, más tarde, al 
ferrocarril. Los mestizos y los blancos, ante las crecientes posibilidades de 
aprovechamiento de sus tierras, requirieron más mano de obra y se interesaron por 
ampliar sus propiedades. Por otra parte, las autoridades del México independiente, en 
nombre de los principios igualitarios, procedieron a la abolición del régimen de tutela 
de las comunidades indígenas. Los indios quedaron entonces a merced de los mestizos 
poco escrupulosos que se instalaron entre ellos, explotándolos mediante la usura y la 
venta de alcohol; apoderándose de la autoridad administrativa o política; y desviando 
las faenas colectivas para su propio beneficio. Además, el mal conocimiento del sistema 
de la propiedad comunal condujo a los gobiernos mexicanos a promulgar leyes de 
colonización o “desamortización”, que a menudo tuvieron por resultado la invasión de 
considerables porciones territoriales pertenecientes a los indígenas. 


Por ser poco numerosos, los huastecos fueron definitivamente eliminados o fueron 
aculturados por los mestizos en la zona costera, en el valle bajo del Panuco, en la región 
de Ozuluama y en las inmediaciones de Valles. En diversos sitios intentaron resistir, 
dando lugar a las “guerras de castas”, tales como la que estalló en 1847 en torno a la 
sierra Otontepec o la encabezada por Juan Santiago, que hizo arder la Huasteca 
potosina hacia 1880. Finalmente, lograron mantener parte de sus antiguas comunidades 
en el estado de San Luis Potosí. En la Huasteca veracruzana, en cambio, desaparecieron 
casi todas las comunidades, aunque muchos indios pudieron adquirir tierras 
individualmente. A principios del siglo xx, la tenencia huasteca de la tierra se había 
reducido al mínimo; paralelamente, la civilización “neovindígena”, heterogénea pero 
estable, que se había constituido durante la época colonial, empezaba a desmoronarse 
ante el declive de las técnicas, de las creencias y de las costumbres de antaño. 

La gravedad de los problemas sociales latentes en aquel entonces en la Huasteca fue 
puesta en evidencia por la violencia que caracterizó allí a la Revolución, principalmente 
en las regiones que habían sido escenario de los levantamientos del siglo xIx. Tras esa 
sacudida, la distribución parcial de tierras y la limitación de las faenas contribuyeron a 
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mejorar la condición de los campesinos huastecos. Sin embargo, durante varios años, la 
intensidad de los combates, la inseguridad, la miseria y la desaparición momentánea de 
los autoridades locales habían afectado aún más los usos indígenas. El indio actual 
tiende cada vez más a alejarse de la tradición ancestral. Al añejo ideal de una vida 
humilde y apacible, añade paulatinamente la esperanza, más o menos difusa, de que sus 
hijos, vestidos a la usanza moderna y educados por la escuela, puedan quizá alcanzar 
algún día el mismo nivel social que los mestizos. 


La extensión de las carreteras ha traído a la región un desarrollo brutal de la economía 
moderna; a menudo, los elementos más marginados de la población sacan de ello menor 
provecho que otros elementos que se adaptan más fácilmente. La fragmentación 
extrema y siempre creciente de la tenencia indígena de la tierra resulta de hecho poco 
favorable a la adopción de mejores métodos agrícolas. Contrariamente a las tierras 
pertenecientes a los mestizos, que van equipándose y organizándose de manera 
moderna, la explotación agrícola sigue siendo a menudo demasiado arcaica en muchas 
comunidades o ejidos sobrepoblados, cuyo suelo montañoso va agotándose más y más. 
En caso de que los avances técnicos y la emigración interior no aporten solución 
alguna, el rápido incremento de la población indígena habrá de generar nuevos 
problemas agrarios. 


Este esquema de la evolución histórica de los huastecos muestra cómo este pueblo, que 
fue durante largo tiempo muy conservador, ha evolucionado bruscamente durante el 
último medio siglo. Muchos hechos etnológicos ya sólo subsisten en la memoria de los 
ancianos. Además, la civilización que podemos describir así, in extremis, era, según lo 
mencionamos ya, producto de una mezcla de elementos indios y elementos españoles. 
El estudio de esa mezcla permite sin embargo completar los datos bastante escuetos 
que nos brindan los cronistas y la arqueología acerca de la situación de los indios a 
principios del siglo xv1. 


Exponer aquí un cuadro relativamente completo de la etnología huasteca conllevaría el 
riesgo de convertir esa breve presentación en un monótono catálogo; por ende, nos 
conformaremos con esbozar ese cuadro en sus grandes líneas, subrayando los hechos 
más sobresalientes. Algunos de ellos se hallan actualmente localizados en un punto 
determinado del territorio huasteco, pero no sería factible proporcionar aquí todos los 
detalles acerca de su repartición geográfica. En principio, nos referiremos más bien a la 
Huasteca potosina, donde la supervivencia de las “comunidades” y las dificultades de 
acceso contribuyeron durante largo tiempo a un mayor conservadurismo. 


Según la división tradicional del trabajo por sexos, los varones se hacen cargo de la 
agricultura, la caza, la pesca, la recolección, la construcción de las casas, el encendido 
del fuego, el transporte de combustible, la cestería, la cordelería, así como del trabajo 
de la madera, los guajes y las jicaras. En tiempos pasados, también se ocupaban de la 
industria lítica y probablemente de la metalurgia, si es que existía.* A las mujeres 
corresponde el transporte del agua, la cocina, el trabajo del algodón y la alfarería. 
Pueden asimismo encargarse de tejer los petates, mientras que el tejido de los morrales 
de zapupe es a menudo efectuado por los hombres. 


La agricultura era ya la base esencial de la civilización huasteca a principios de nuestra 
era. Desde que los indios perdieron su clase aristocrática, constituyen un pueblo 
exclusivamente campesino, cuyo centro de preocupación es la milpa. 

Las principales plantas cultivadas indígenas son el maíz, el frijol, la calabaza, la yuca, el 
camote, el amaranto, la pina, el zapupe, los guajes, las ciruelas, etc. El maguey pulquero 
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y el algodón han desaparecido casi por completo. De entre las plantas exóticas, la caña 
de azúcar, el plátano, el ajonjolí, el naranjo y el mango han sido plenamente adoptados 
desde hace tiempo. El café, introducido durante la primera mitad del siglo xix, ha 
transformado la situación económica y social de las laderas de la Sierra Madre y de los 
montes circunvecinos. El cacao está ausente y la vainilla es muy poco conocida. El arroz 
y el cacahuate, de escasa difusión aún, parecen haber sido integrados de manera 
reciente. 


Sigue dominando el sistema tradicional de cultivo, consistente en milpas de temporal, 
de tumba, roza y quema, en las que la siembra se lleva a cabo con una coa, sin labor 
previa de arado. La milpa puede producir dos cosechas de maíz al año; en tiempos 
pasados había ritos agrarios que asociaban a los dioses con las principales fases del 
trabajo. La caña de azúcar y, sobre todo, el café han conferido una importancia cada vez 
mayor a los cultivos permanentes, y ello no es ajeno al fenómeno relativamente 
reciente de la apropiación individual de las tierras dentro de la mayoría de las 
comunidades. 


De la civilización prehispánica los huastecos heredaron los guajolotes negros, cafés o 
blancos; probablemente también sus perros, pequeños, flacos y orejones; y finalmente, 
quizá algunos patos almizcleros. Actualmente, sus abejas son de origen europeo. La cría 
de gallinas y cerdos se generalizó y se volvió esencial desde el siglo XvI, aunque la 
ganadería bovina se halla todavía poco desarrollada en muchas comunidades o ejidos. 


Si bien la caza tiene hoy una importancia secundaria, parece haber tenido tiempo atrás 
mayor relevancia allí donde abundaban animales tales como el venado, el jabalí, el 
conejo, el guajolote silvestre, el cojolite, etc., siguen usándose para ese fin lazos, 
trampas con varas curvas, trampas con estacas. Aunque las armas tradicionales -arco y 
flecha- no han cedido por completo su lugar a los fusiles, no hallamos rastro alguno de 
las cerbatanas. La caza, individual o colectiva, era objeto de muy diversos ritos, y su 
antigua importancia se halla reflejada en los mitos paganos. Cabe recordar aquí que los 
huastecos solían estar antaño en contacto directo con los nómadas chichimecas. 


La pesca se ha reducido a su mínima expresión desde que los huastecos fueron 
empujados lejos de las orillas de los grandes ríos. Los antiguos procedimientos de pesca 
con flecha, con arpón, con veneno (barbasco), con nasa o con anzuelo subsisten aún en 
mayor o menor grado, pero el recuerdo de los ritos de antaño se ha extinguido casi por 
completo. 


En otros tiempos, la recolección proveía en todo momento golosinas tales como miel de 
abejas silvestres, larvas de insectos y flores comestibles; de hecho, cobraba especial 
importancia en caso de hambruna, cuando se recolectaba también palmitos, raíces y 
frutos silvestres, entre otros. Sigue teniendo plena vigencia para los huastecos, que no 
sólo siguen estando deseosos de variar su menú, sino que también han sufrido penuria 
de alimentos en años recientes, por ejemplo en 1919 o en 1950, por citar tan sólo dos 
ejemplos. Sin embargo, el incremento de la población y la ampliación de las tierras 
cultivables han mermado los bosques, hasta reducir seriamente los recursos naturales 
que de ellos solían obtenerse en tiempos pasados. La recolección conserva un sitio 
importante en los antiguos mitos; una vez más, resulta inevitable evocar la vecindad 
con los antiguos chichimecas. 


Los conquistadores mencionaron las casas o templos construidos por los huastecos en 
lo alto de lomas artificiales; se trata de los “cues” aún dispersos por toda la región. Uno 
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de ellos fue estudiado de manera brillante por Gordon Ekholm,” quien puso en 
evidencia sus ampliaciones sucesivas, sus recubrimientos de mortero y sus escaleras. 
Los actuales indios ya no construyen montículos de ese tipo, e incluso es excepcional 
que elijan instalar su morada en la cima de los antiguos “cues”. Las casas de planta 
circular, que parecen haber sido las más usuales durante la época precortesiana, siguen 
en uso entre algunos huastecos tradicionalistas, quienes consideran que se trata del 
tipo antiguo de morada y que simbolizan la imagen del mundo. Sin embargo, en la 
actualidad, el plano rectangular domina casi en todos los casos. Antaño, la casa era 
objeto de rito de inauguración y de una ceremonia anual. 


Las construcciones huastecas son de madera o de otate. Las paredes son de rejilla o 
están cubiertas de enjarre. El techo es de palma, de hierba, de hojas, etc., en función de 
los recursos localmente disponibles. Además de la cocina y el área habitable, algunas 
familias poseen un granero sobre pilotes. El temascal o baño de vapor, completamente 
olvidado en la Huasteca potosina, subsiste de manera excepcional en las cercanías de la 
sierra de Otontepec. Esporádicamente se construye alguna capilla o algún campanario, 
pero las últimas “casas comunes” han sido transformadas en escuelas. 


El mobiliario se reduce a banquitos de madera, sillas modernas, mesas (generalmente 
fijas) y arcones. No se conoce la hamaca y la cama de varas es poco usual, aunque la 
cuna colgante es bastante común. El fogón es encendido entre tres piedras, y algunos 
ancianos todavía saben prenderlo haciendo girar un palito sobre un trozo de madera 
especial. La costumbre según la cual los hombres proveen la leña y las mujeres el agua 
se halla evidentemente vinculada con el antiguo simbolismo religioso. 


Los cordeleros utilizan el zapupe (fibra de maguey) o, en menor grado, la corteza del 
jonote (Heliocarpus). Antiguamente, la torsión del hilo solía hacerse sobre la pierna, 
aunque en la actualidad los artesanos especializados de los alrededores de Tanlajas o de 
Tantoyuca tienen manivelas de origen español, llamadas “taravillas” o “tarangas”. 


La cestería huasteca es mediocre. Es posible clasificar los productos correspondientes 
en dos categorías, en función de la materia prima utilizada. La mayoría de las canastas 
son tejidas con elementos tubulares, generalmente lianas y, en ocasiones, raíces aéreas 
de una especie de planta trepadora. Los petates y algunas otras canastas son elaborados 
con elementos planos, provenientes de la palma. La cestería en espiral es poco común y 
no parece de origen indígena. 


Los carpinteros tienen vieja herramienta europea, que saben usar con gran destreza. 
Los productos actuales tienen poco carácter local, aunque hace algún tiempo los 
artesanos todavía fabricaban teponaztli. 


La industria lítica ya no existe entre los huastecos, aunque en ciertos lugares se 
conserve fresco en la memoria el recuerdo de las flechas con punta de piedra. Los 
metates sin patas o metates “huilanches”, característicos de la región, son fabricados y 
vendidos por los nahuas del estado de Hidalgo. El trabajo de la concha ha sido 
abandonado y los punzones de hueso apenas ameritan una breve mención. La 
metalurgia indígena dejó en la Huasteca unos cuantos objetos arqueológicos en bronce 
y el recuerdo de contadísimas joyas de oro. Los terrenos sedimentarios que constituyen 
la mayor parte de la región carecen de recursos metálicos, y cabe preguntarse si las 
hachas, las tijeras y los cascabeles encontrados en las ruinas no fueron importados de 
comarcas más favorecidas. 
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Para cocinar, las mujeres huastecas utilizan un fogón compuesto por tres piedras, un 
soplador de palma, un metate sencillo de basalto, cucharones de madera o de guaje y, 
finalmente, diversos objetos de barro: molcajete, comal, ollas, cántaros, platos hondos, 
etc. La alimentación consiste básicamente en tortillas hechas a mano, de tamaño 
mediano, y en frijoles de la olla muy picantes. Los tamales, envueltos en hojas de 
plátano y rellenos de carne o de frijol, son comida de fiesta, y suelen tener varios 
tamaños. La costumbre de beber atole blanco, de amaranto o de fruta retrocede 
conforme crece la popularidad del café. El pinole de maíz tostado es poco usual. La 
carne es también poco común, así como las papas y la yuca. La cocina en horno 
subterráneo es meramente ritual, 


Casi todas las mujeres saben fabricar ollas. En la Huasteca potosina, también elaboran 
cántaros pintados, platos hondos e incensarios. El resto de la alfarería, principalmente 
molcajetes, es comprado a los vendedores ambulantes nahuas que vienen de los 
alrededores de Huejutla (Hidalgo). La cerámica huasteca es mediocre y pesada. 
Moldeada sin torno, suele añadírsele rollos de barro hechos a mano, entre otros 
procedimientos, empezando por la mitad superior; es cocida al aire libre, lo que 
ocasiona manchas provocadas por el fuego. La decoración pintada, cuando subsiste, es 
en general de estilo floral y europeo, aunque llega a suceder que presente motivos 
indígenas. 


El trabajo del algodón, muy importante hasta hace relativamente poco tiempo, ha 
desaparecido entre los huastecos de Veracruz y está en vías de extinción en San Luis 
Potosí. Antes se cultivaban dos especies de algodón, una blanca y otra café. El algodón 
ya desgranado era batido sobre un petate antes de ser hilado con un huso. Una vez 
montada la urdimbre sobre una cantidad variable de estacas, se procedía al tejido sobre 
un telar indígena de tipo mexicano clásico. Los huastecos producen diversas telas 
sencillas y varios tipos de gasa. La antigua decoración entretejida, aplicada durante el 
proceso de tejido, ha sido sustituida por bordados con aguja. El recuerdo de las 
precauciones rituales que era preciso tomar antes de empezar ese tipo de trabajos se ha 
perdido casi por completo. 


Hacia 1870, el ingeniero Cabrera vio tejer en la Huasteca seda proveniente de algunos 
gusanos silvestres; dicha técnica ha caído en el olvido. En cambio, el tejido del zapupe 
para la fabricación de morrales sigue siendo importante en los alrededores de Tanlajas, 
de Tampamolón y, sobre todo, de Tantoyuca. Esa industria no parece haberse 
desarrollado antes del siglo xvtr. En la actualidad, sustenta un comercio bastante activo 
que se encuentra de hecho más entre manos mestizas que entre manos indias. 


Los huastecos antiguos se deformaban el cráneo, se limaban los dientes, usaban 
narigueras y orejeras (pero no bezotes)? y se cubrían el cuerpo con pinturas o tatuajes. 
La costumbre del desnudo masculino integral, a la que aluden los informantes nahuas 
de Sahagún, era obviamente de origen ritual: sólo debe de haber sido practicada por 
ciertos individuos o en ciertas circunstancias, pues el taparrabo o máxtlatl está presente 
en muchas estatuas antiguas típicamente huastecas. En la provincia de Panuco, al igual 
que en el resto del México prehispánico, la indumentaria masculina parece haber 
incluido un taparrabo y una especie de capa o tilma, que sobrevivieron localmente 
hasta tiempos recientes. Actualmente, los hombres se visten en la Huasteca con una 
camisa y un calzoncillo (o un pantalón), llevan huaraches y usan un sombrero 
cualquiera. No usan abrigos de palma tejida, sino sarapes de lana comprados a los 
otomíes. Durante ciertas danzas se siguen usando los gorros puntiagudos ilustrados en 
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los códices y en muchas esculturas antiguas. Al parecer, el simbolismo de esos tocados 
está relacionado con la fertilidad. 





Jalpan, Qro. 


La indumentaria femenina de tradición prehispánica sobrevive aún en San Luis Potosí, 
aunque está en pleno declive. Antaño, las mujeres vestían durante los quehaceres 
domésticos una simple falda negra, y llevaban el torso desnudo. Enrollaban su cabellera 
en torno a un rodete hecho de estambre, de listones o de materias vegetales. 


El traje de fiesta incluía una falda blanca, bordada o no, así como un quechquemitl para 
cubrir el pecho. Según parece, los adornos conferían al traje un simbolismo 
cosmológico, ya que la mujer que lo lucía era la imagen misma del mundo. 


El estudio del arte huasteco incumbe más bien a la arqueología, pues tiene por objeto 
las esculturas en piedra, la cerámica, las estatuillas y las pinturas al fresco de los 
antiguos indígenas. Los huastecos actuales no han conservado prácticamente nada de lo 
anterior, y han olvidado también la pintura de códices y el laqueado de las jicaras. Sin 
embargo, siguen manteniendo viva cierta tradición musical, con algunos instrumentos 
antiguos como la sonaja, la flauta, el tambor, el teponaztli e incluso el rombo, a los cuales 
añaden los instrumentos de cuerda europeos: arpa, rabel, violín y guitarra. Las danzas 
huastecas, por su parte, eran ya famosas durante la época prehispánica, y las que 
subsisten hoy en día conservan a veces interesantes rasgos indígenas. 


El ciclo de la vida no presenta elementos especialmente originales. El nacimiento da 
lugar a un conjunto de ceremonias y de ritos paganos además de las obligaciones 
cristianas de bautizo y compadrazgo. No hay al parecer una ceremonia específica para 
la pubertad. La petición de mano implica una serie de visitas formales y de regalos, 
aunque ya no se acostumbra trabajar durante varios meses para el futuro suegro, como 
solía ocurrir a menudo en el pasado. Aunque las antiguas prácticas y creencias relativas 
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a la muerte están cayendo en desuso, fue posible recabar datos interesantes acerca del 
destino de las almas en función de las diferentes maneras de morir. 


La señora Calixta Guiteras Holmes ha estudiado ya la nomenclatura del parentesco en 
los alrededores de Tantoyuca, comparándola con la de los mayas yucatecos; poco 
podríamos agregar a ese interesante trabajo. Algunas tradiciones sugieren la antigua 
existencia de grupos sociales vinculados a ciertos animales. Actualmente, la 
organización social de los huastecos es análoga a la de los demás grupos indígenas de 
México. Dentro de cada comunidad, la autoridad -en ocasiones abusiva- está en manos 
de un consejo permanente de notables y de dirigentes elegidos año con año. 


Los documentos antiguos muestran que la sociedad huasteca era en tiempos pasados 
una sociedad muy jerarquizada, y que la región se hallaba dividida en una gran 
cantidad de pequeños estados independientes, enemigos entre sí. Las armas de guerra 
eran las flechas, el maquahuitl, el escudo redondo, las corazas con relleno y 
probablemente las hachas de bronce, la jabalina y el átlatl o propulsor. La piel del rostro 
parece haber constituido un trofeo. Los huastecos debían de practicar un estilo de 
guerra diferente del de los aztecas, lo cual explicaría las apreciaciones desdeñosas de 
estos últimos. Hernán Cortés y Bernal Díaz, que no compartían esos prejuicios, 
rindieron homenaje a la bravura de los indios de la provincia de Panuco. No obstante, la 
política colonial, al terminar con las luchas locales, y al diluir la élite de los nobles y los 
caciques en la masa de los plebeyos, quebrantó rápidamente las antiguas tradiciones 
militares huastecas, que acabaron desapareciendo definitivamente en el siglo xvi, 
cuando concluyeron las guerras contra los nómadas. 


Todos los pueblos parecen haber tenido antaño una plaza de mercado, a la sombra de 
una gran ceiba. Sin embargo, los huastecos actuales ejercen poco el comercio y carecen 
en su lengua de una palabra para referirse a la plaza y al intercambio que en ella se 
lleva a cabo. Casi toda la actividad comercial se encuentra en manos de los mestizos, 
además de unos cuantos vendedores ambulantes otomíes o nahuas. 


Los huastecos antiguos tenían fama de magos e ilusionistas, y sus descendientes 
actuales están a menudo obsesionados por la brujería. Supuestamente, el brujo dispone 
de diversos medios para ejercer su poder sobre su víctima, recurriendo a los muertos, a 
los vientos, a las estrellas, a la tierra, etc. Para escapar al influjo de tales maleficios, es 
preciso acudir a un curandero quien, tras diversas prácticas adivinatorias, atiende el 
caso mediante ceremonias paganas y cuidados médicos apropiados. El oficio de 
curandero es objeto de una organización incipiente, y para ejercerlo es necesario 
recibir una iniciación en regla. Aunque su concepción de la enfermedad está dominada 
por ideas mágico-religiosas, los curanderos poseen a menudo interesantes 
conocimientos de medicina indígena tradicional. 


Gracias a los arqueólogos y a los cronistas, poseemos algunos datos acerca de la religión 
de los antiguos huastecos. Sabemos que tenían templos con ídolos de piedra o de barro. 
Sus ritos eran análogos a los del resto del México civilizado de aquel entonces, aunque 
otorgaban especial importancia a la embriaguez ritual y al culto fálico. Practicaban los 
sacrificios humanos, por flechas, por desollamiento o por ablación del corazón. Sus 
principales deidades correspondían a Quetzalcóatl y a la Tlazoltéotl de los aztecas, 
además de Xipe Totec e inclusive Mixcóatl, 


Los huastecos actuales son católicos, aunque la mayoría sigue dejando un margen más o 


menos amplio para el sincretismo pagano-cristiano. La iglesia, donde el sacerdote 
celebra la misa y dispensa casi todos los sacra-mentos, constituye su principal centro 
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religioso; empero, disponen también de santuarios paganos, individuales o colectivos: 
santuario de los cazadores en lo alto de los montes; santuarios de los danzantes en lo 
hondo de los valles; santuarios de los curanderos, ocultos en ocasiones dentro de cuevas 
de difícil acceso. Durante ciertas ceremonias, los dioses son representados por una niña 
y un niño. Algunos curanderos tienen inclusive ídolos de piedra. 


El culto fálico ha desaparecido, pero la embriaguez ritual sigue en boga. Las deidades 
paganas aceptan ofrendas de comida, bebida e incienso y, en ocasiones, de tabaco y 
flores. Al sacrificar aves de corral con fines rituales, siempre se les arranca el corazón 
para ofrendarlo aparte. Los puntos cardinales tienen gran importancia dentro del culto 
y son mencionados especialmente durante casi todas las invocaciones. Finalmente, las 
danzas, aunque generalmente son llevadas a cabo durante las fiestas cristianas, poseen 
la mayor parte de las veces un simbolismo pagano, y algunas de ellas representan 
antiguos mitos o ponen en escena a los antiguos dioses. 


Si bien los mitos huastecos constituían en el pasado toda una cosmogonía, actualmente 
resulta muy difícil encontrar a alguien que conozca de ellos algo más que fragmentos 
truncos e inconexos. El tema más importante, y también el más olvidado, se refiere al 
nacimiento del sol, que disipó las tinieblas originales, y que fue preparado por las 
hazañas del héroe civilizador. Vinieron después varias generaciones de hombres 
imperfectos, aniquiladas por un cataclismo diferente cada una, hasta llegar a la 
humanidad actual, que habrá de desaparecer de manera análoga. 


Las concepciones acerca de los seres sobrenaturales son muy variables, y van desde las 
de ciertos curanderos para quienes parecen predominar las ideas paganas hasta las de 
los católicos más fervientes, que buscan apegarse a la doctrina de la Iglesia. El 
pensamiento indígena tradicional otorgaba el papel principal a la pareja original 
compuesta por el cielo y la tierra, a menudo asimilados en nuestros días a Dios Padre y 
la Santa Virgen. La diosa de la tierra y del agua asume varios aspectos diferentes; es 
también diosa de la luna, aunque dicho astro sea un hombre transformado en mujer. Al 
Quetzalcóatl de los aztecas corresponde el anciano dios del océano, de la fertilidad y de 
la embriaguez, que tiene a su mando los pequeños dioses del rayo, y que también asume 
distintos aspectos. El joven dios del maíz es el héroe cultural. Finalmente, el Sol, amo 
del mundo actual, es confundido de manera más o menos evidente con Jesucristo. Los 
santos son objeto de diversas supersticiones, generalmente de origen español, y se 
considera que fueron compañeros y víctimas de quien habría de convertirse en el Sol. 
Entre los seres sobrenaturales están además los espíritus de ciertos difuntos, por 
ejemplo los de las mujeres muertas en parto, los de los danzantes que pierden la vida 
durante la ceremonia del Volador, etcétera. 


Cuando se intenta analizar el proceso de formación de la civilización huasteca, se 
comprueba de entrada cuan resulta difícil identificar con certeza los rasgos 
pertenecientes al añejo trasfondo maya. Muchos elementos culturales básicos comunes 
a los huastecos y a los mayas forman parte del patrimonio compartido por las naciones 
mesoamericanas. No obstante, si uno de esos elementos recibe en huasteco y en maya 
un nombre análogo, es factible pensar que los pueblos de la familia lingúística maya lo 
conocían desde una época previa a su escisión. Naturalmente, las conclusiones 
negativas a las que conduce aplicar este método deben ser tomadas con suma cautela, a 
causa de las lagunas en la documentación etnológica y lingiística, así como de las 
posibilidades de modificaciones léxicas. Las conclusiones positivas son más dignas de 
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confianza y proporcionan en ocasiones datos interesantes. Nos limitaremos aquí a unos 
cuantos ejemplos. 


En el ámbito de la cultura material, asombra comprobar que los huastecos conocían el 
oro desde antes de haber perdido el contacto con los mayas. Es más: parecen haber 
aprendido a conocerlo gracias a los mayas, pues lo designan (o, mejor dicho, lo 
designaban antaño) con una palabra que tiene una forma más bien maya y no huasteca. 
Por supuesto, conocer el oro no implica necesariamente practicar su metalurgia, pues 
el vocablo puede ser aplicado tanto a pepitas de ese metal en estado bruto como a 
objetos manufacturados importados de regiones lejanas. 


En el ámbito de la cosmovisión pertenecen al añejo trasfondo maya varias creencias 
relativas a los dioses Mam y a los ancestros divinizados, convertidos en señores del rayo 
y de las montañas. 


Partiendo de las propuestas de Eduard Seler,? los mexicanistas acostumbran oponer a 
los huastecos, representantes típicos de las antiguas civilizaciones agrícolas del bosque 
tropical, con los chichimecas nómadas de la estepa. Si bien es cierto que los huastecos 
presentaban un fuerte contraste cultural respecto de sus vecinos del norte y del oeste, 
también tenían algunos rasgos en común con ellos, e inclusive habían incorporado 
elementos chichimecas en su tradición religiosa. 


Los contactos entre los huastecos y los pueblos de la planicie central de México, puestos 
en evidencia por la historia y la arqueología, se ven confirmados por la etnología. A este 
respecto, podemos citar parte de los mitos (principalmente los mitos astrales), y quizá 
el tipo del antiguo calendario. El problema es, de hecho, sumamente complejo, ya que 
no hubo una penetración en sentido único, sino más probablemente intercambios 
culturales en fechas diversas. 


Obviamente, la influencia española fue muy fuerte, desde el siglo xvi, en los ámbitos de 
la cultura material, de la organización social, de la religión, etc. Sin embargo, esos 
aportes europeos pudieron ser parcialmente asimilados y utilizados para la elaboración 
de una forma estable de civilización mixta. 


La influencia negra es muy débil, a pesar de que muchos esclavos fueron llevados a la 
Huasteca y de que sus descendientes desempeñaron y siguen desempeñando un papel 
importante en la región. Los negros no parecen haber intentado formar ni mantener un 
grupo étnico separado. Su fuerza consistió justamente en el hecho de haber 
abandonado su propia cultura para diluirse en el grupo mestizo, de lengua castellana. 
Así lo subraya, de hecho, una antigua danza huasteca que representa al negro como 
aliado del blanco para maltratar a los indios. 


En nuestros días, la civilización mexicana moderna penetra brutalmente en la 
Huasteca. Las técnicas, las prácticas y las creencias indígenas se van desmoronando; la 
lengua misma sufre alteraciones. Junto a ciertos ancianos que no entienden nada de 
este mundo nuevo crecen jóvenes que casi no conocen las tradiciones antiguas. Ya no se 
trata aquí de aculturación, sino lisa y llanamente de substitución. 


En esta fase de transición, el catolicismo resulta beneficiado en cierta medida por el 
declive de los últimos restos paganos, y constituye un elemento de estabilidad al que se 
aferran muchos indios. Sin embargo, el credo católico también está sujeto a otros 
embates y está atravesando una etapa difícil, pues ha dejado de ser la religión de todo 
un pueblo para convertirse en la de un grupo más limitado de fieles. Quizá se abra para 
él una nueva era, si logra reclutar localmente a sus sacerdotes. 
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En la primera parte de esta presentación, señalamos que ciertas sombras pesaban sobre 
el destino de los huastecos. Sin embargo, no nos parece necesario concluir en un tono 
pesimista. Pese a las divisiones y a las incertidumbres actuales, se siente que el grupo 
indígena en cuestión se va impregnando poco a poco de una gran voluntad de progreso 
material y social. Cabe esperar que -tras el choque de civilizaciones que está 
contribuyendo a su transformación- el indio huasteco, convertido en mestizo, conserve 
las cualidades tradicionales que le permitieron a sus antepasados atravesar con buen 
éxito varios siglos de constantes desafíos. 


NOTAS 


1. Los geólogos petroleros han hecho grandes aportes al conocimiento de la geografía de la 
Huasteca; en particular John Muir, Walter Staub y Arnold Heim (GSP). 

2. Wigberto Jiménez Moreno, “El enigma de los Olmecas”, Cuadernos Americanos, vol. V, México, 
1942, pp. 113-145. 

3. Norman McQuown, “La fonética de un dialecto olmeca-mexicano de la sierra norte de Puebla”, 
El México antiguo, México, 1942, pp. 61-82. 

4. Eduard Seler (1902-1923) opinaba que se trataba de una fortaleza azteca. La descripción hecha 
por Felipe Solís (1981) de las esculturas de Castillo de Teayo confirma esta hipótesis. 

5. “Notable relación de Juan de Chilton...”, Relaciones de varios viajeros ingleses en la ciudad de México 
y otros lugares de la Nueva España, siglo xvi (recopilación, traducción y notas por Joaquín García 
Icazbalceta), Madrid, 1963, pp. 33-51. 

6. Véanse los artículos de Guy Stresser-Péan y Dorothy Hosler, traducidos en este volumen, pp. 
285-313. 

7. Gordon F. Ekholm, Excavations at Tampico..., op. cit., Nueva York, 1944. 

8. Sin embargo, el British Museum tiene una cerámica huasteca Posclásica antropomorfa (núm. 
de catálogo 11/36 ROB 2) con un bezote. Es el único ejemplo que conocemos. 

9. Eduard Seler, Gesammete Abhabdlungen zur Amerikanischen, Sprach-und Alterthumskunde, 5 
vols., Berlín, A. Asher and Behrend, 1902-1923. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de “Huastecos, totonacos y sus vecinos”, Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, vol. 
13, núms. 2-3, 1953, pp. 213-234. Traducción del francés de Haydée Silva. 
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Los nahuas del sur de la Huasteca y 
la antigua extensión meridional de 
los huastecos* 


SI SE quiere formular una hipótesis sobre la relativa antigúedad del asentamiento de los 
cinco grupos que actualmente pueblan la Huasteca, tendremos la siguiente tabla, en la 
que prevalecen grandes incertidumbres: 

1. Huastecos. 

2. Totonacos o tepehuas (que se establecieron probablemente en la misma época). 


3. Otomíes y nahuas (antigiedad imprecisa). 


Totonacos, tepehuas y otomíes ocuparon una posición marginal, y aun cuando su 
civilización tiene una buena cantidad de elementos comunes con la de la Huasteca, no 
hay huellas evidentes de contacto directo entre ellos, No hay vestigios entre ellos de la 
toponimia huasteca, y su vocabulario no posee palabras tomadas de la lengua huasteca. * 
La arqueología de la región totonaca, en su gran mayoría cuando menos, es diferente de 
la huasteca. Las regiones otomí y tepehua del sur de la Huasteca son prácticamente 
desconocidas desde la perspectiva arqueológica, y es posible que tengan más que ver 
con Totonacapan que con la zona septentrional vecina. 


Por el contrario, los nahuas ocupan una parte considerable de la Huasteca propiamente 
dicha, y existen muchas razones para pensar que sus contactos con los huastecos 
fueron estrechos y prolongados. En nuestra comunicación anterior dijimos que en el 
siglo xvi el náhuatl había alcanzado, más o menos, sus límites actuales en la Huasteca, 
pero que estos límites debían incluir los islotes lingúísticos huastecos que están a punto 
de desaparecer. Hoy por hoy subsisten topónimos huastecos en la zona nahua y había 
muchos más en el siglo xvI. Por lo demás, es probable que los nombres nahuas de 
algunos poblados del sur de la Huasteca estén traducidos del huasteco. Los dialectos 
nahuas de la región contienen un buen número de palabras tomadas del huasteco, 
sobre todo en lo que se refiere a las cosas de la naturaleza. La etnología de los nahuas en 
cuestión arroja una enorme cantidad de rasgos comunes con la etnología huasteca, y en 
ciertas zonas hasta una identidad casi total. Las figuras de Castillo de Teayo muestran 
que la penetración de los nahuas en la región de Tuxpan había comenzado ya al final de 
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la era tolteca. Sin embargo, en la zona nahua del sur de la Huasteca se han encontrado 
figuras de estilo huasteco; los tipos ordinarios de la estatuaria azteca (como Cintéotl, 
Xochipilli y Tláloc) son raros o no existen fuera de Teayo -y en el propio Teayo hasta la 
cerámica es más bien huasteca-.? 


Todo esto nos lleva a pensar que los nahuas establecidos en el sur de la Huasteca son, en 
gran parte, huastecos nahuatlizados, tal como lo sugieren, por lo demás, los estudios 
antropológicos que actualmente realiza Johanna Faulhaber,? algunos de cuyos 
resultados nos acaba de comunicar aquí. En los últimos siglos de la época precolombina, 
un grupo de nahuas conquistadores, relativamente poco numeroso, dominó sin duda a 
la antigua población indígena de la región, logrando imponer su lengua mas no su 
cultura. Es probable que los documentos aztecas del siglo xv1 designaran con el nombre 
de cuextécatl a todos los habitantes de Cuextlan, es decir, de la Huasteca, sin distinguir 
entre los que todavía eran verdaderamente huastecos y aquellos de las zonas donde 
dominaba ya el náhuatl. 


Si los huastecos y sus vecinos nahuas tienen una unidad cultural fundamental común, 
entonces es más provechoso estudiarlos juntos. Saldremos ganando si hacemos una 
encuesta más completa, ya que ciertos elementos de civilización, que antes se repartían 
equitativamente entre los dos grupos, finalmente se conservaron mejor de un lado o del 
otro, como es el caso de las danzas en el estado de San Luis Potosí. Además, así 
logramos que los datos recogidos en la Huasteca no permanezcan aislados: el bloque 
huasteconahua establece contacto con los totonacos, los tepehuas y los otomíes, sobre 
los que sí se poseen datos comparativos. Se obtiene, por último, una perspectiva mejor 
para el estudio y la comprensión de los problemas huastecos en general. 


Vimos que los huastecos estaban repartidos sobre una larga franja discontinua que 
corría desde los límites nororientales del estado de Querétaro hasta las cercanías de 
Tamiahua. Su territorio se fragmenta en tres secciones separadas, que tienen poco 
contacto entre sí y que presentan algunas diferencias dialectales y etnológicas. Estas 
diferencias, difíciles de explicar si se estudia exclusivamente a los huastecos, adquieren 
todo su valor a la luz de los hechos observados entre los nahuas vecinos. Estos nahuas, 
cuyo territorio es muy extenso, se reparten en varias subregiones etnológicas, que 
coinciden o no con zonas dialectales (dialectos en -t o en -tl). Ahora bien, ocurre que 
una misma subregión etnológica reúne a huastecos con los nahuas de su entorno. A esto 
se debe que la unidad cultural de ambos pueblos sea sobresaliente en el estado de San 
Luis Potosí. Los huastecos de Tantoyuca parecen tener relaciones más complejas, por 
una parte con los nahuas de Huejutla y por la otra con los de Huautla-Chicontepec. 
Finalmente, las poblaciones huastecas y nahuas situadas alrededor de la sierra de 
Otontepec parecen tener en común varias tradiciones, con rasgos que evocan de lejos a 
los totonacos de Papantla. 

Las subregiones etnológicas, aisladas entre los huastecos, tienen puntos de contacto 
entre sí cuando las consideramos en conjunto. Es más fácil que rinda fruto estudiarlas 
así. Es posible incluso pensar en explicar sus orígenes ya sea por la repartición de los 
antiguos grupos huastecos, antes de la nahuatlización, o por otras hipótesis. 

En fin, no es necesario insistir en el interés general que puede tener este estudio para el 
mejor conocimiento de los fenómenos de nahuatlización y de superposición de 
poblaciones, fenómenos que han tenido un papel tan prominente en la historia de 
Yucatán, Guatemala y Mesoamérica entera. 
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Son éstas las razones por las que nos pareció que podríamos aportar conclusiones 
válidas en torno a los problemas huastecos sin haber recogido anticipadamente datos 
comparativos entre los nahuas del sur de la Huasteca. 


NOTAS 


1. Agradecemos al Departamento de Antropología del estado de Veracruz por habernos 
confirmado que, incluso en la porción central de este estado, la palabra huilil se empleaba para 
designar las cestas que se cuelgan en el interior de las casas. Aun cuando esta palabra sea 
típicamente huasteca, su presencia no es realmente concluyente, ya que se emplea en un área 
bastante extensa en calidad de “huastequismo” integrado en la lengua española regional. Hasta 
que no estemos mejor informados, debemos considerar la posibilidad de que su difusión se haya 
efectuado en la época colonial (GSP). 

2. Véase nota 4, p. 119 de este volumen. 

3. Johanna de Sáenz Faulhaber, “Los huastecos y mexicanos en relación con otras poblaciones de 
la faja costeña del Golfo de México”, en Huastecos, totonacos y sus vecinos, Revista Mexicana de 
Estudios Antropológicos, t. XIII, 2 y 3, 1952-1953, pp. 79-93. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Huastecos, totonacos y sus vecinos, Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, vol. 13, 
núms. 2-3, 1953, pp. 287-290. Traducción del francés de Haydée Silva. 


El nombre huasteco de la ciudad de 
México” 


ES UN hecho conocido que los indígenas del antiguo México traducían nombres de 
lugares (así como los nombres de personas) de un idioma a otro, lo que permite a los 
lingúistas modernos verificar varias etimologías dudosas. Por desgracia la vida de los 
indios actuales está limitada generalmente por un horizonte puramente local y es raro 
que hayan conservado en su idioma los nombres de las ciudades lejanas. 


El prestigio de la ciudad de México hizo que los indios se acordaran de su nombre en 
algunos otros idiomas además del náhuatl. Generalmente esos nombres resultan ser los 
equivalentes ya sea de Tenochtitlán (lugar de tunas duras) o de México (lugar de la 
luna). 


En la Huasteca, cuando se conocen los nombres de un pueblo en más de una lengua 
indígena, resultan casi siempre tener el mismo significado en huasteco que en náhuatl y 
en otomí. Sin embargo, el nombre que los huastecos dan a la ciudad de México 
constituye una excepción a la regla general. 


Este nombre es Láabtóm o más bien tamlábtóm, lo que se traduce ahora por “En el zacate 
de los españoles”. Pero como parece que los españoles han quedado designados en 
huasteco por el antiguo nombre de los dioses o muertos divinizados “lab”, se puede 
pensar que tamlábtóm significaba originalmente “En el zacatal de los dioses” o “En la 
estepa divina”. Precisamente esta etimología concuerda con la tradición cosmológica de 
los huastecos, quienes consideran el norte y el sur como inmensas llanuras sin árboles 
donde apenas llega la luz del sol y donde vagan diversas clases de seres maléficos. 


Es casi seguro que la palabra Lábtóm era usada ya en el siglo XvI, y nosotros creemos 
reconocerla en el mapa de los pilotos de Hernán Cortés, uno de los primeros 
documentos europeos sobre México. Si este nombre se encuentra en dicho mapa 
asociado con el del río Panuco, es probablemente por una equivocación semejante a la 
que valió su nombre a San Juan de Ulúa: Al primer capitán español que les enseño oro, 
preguntándoles dónde se podía conseguir ese metal, los indígenas de la Huasteca 
contestaron “Láabtóm”, como los de la costa de Veracruz, contestaron “Culhua”. 


La palabra Labtóm no corresponde con los nombres nahuas de Tenochtitlán o de 
México, pero corresponde bastante bien al nombre náhuatl de la Teotlalpan, la región de 
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altiplanos semiáridos de Pachuca, Actopan, etc. Es notable que, para los aztecas, la 
Teotlalpan era por una parte una región vecina bien conocida y por otra parte una 
región de estepas míticas donde vagaban las almas de los muertos desencarnados. 

No nos parece imposible que la palabra huasteca Lábtóm sea más antigua que la 
fundación o el desarrollo de la ciudad de México, y que este misma palabra, designando 
una región lejana y más conocida, haya podido ser usada por los huastecos para hablar 
de las metrólopis anteriores que hubo en el altiplano, especialmente de Tula que estaba 
a orillas de la Teotlalpan. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de la Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, vol. 14, núm. 1, 1956, pp. 151-152. 
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Ixtab, Maximón y Judas 


Creencias sobre el ahorcamiento entre los mayas de Yucatán, de 
Guatemala y de la Huasteca* 


DIEGO DE LANDA, en un pasaje muy conocido de su Relación de las cosas de Yucatán,* nos dice 
que los antiguos mayas solían suicidarse por ahorcamiento, pues creían que los 
ahorcados iban después de morir a un paraíso celeste donde eran recibidos por la diosa 
Ixtab. 


Aunque los demás pueblos de la familia lingitística maya no nos han transmitido 
informaciones antiguas tan interesantes acerca del ahorcamiento, esa laguna puede ser 
colmada hasta cierto punto mediante el examen crítico de algunos datos etnológicos 
modernos. Pensamos aquí, en particular, en el culto de Maximón practicado en 
diferentes sitios de las altas tierras de Guatemala. 


En efecto, gracias a Samuel K. Lothrop? y, de manera más reciente, a E. Michael 
Mendelson,? sabemos que los indios tzutuhiles de Santiago Atitlán veneran una especie 
de ídolo extraño llamado Judas o Maximón. Lohtrop opinaba que este último nombre - 
que se pronuncia “Mashimón”- derivaba de Mamshmon, y significaba “Mam atado”. Los 
informantes de Mendelson rechazaron esa explicación y declararon que Maximón era 
el equivalente de Mam-Simón, ya que el nombre Simón se pronuncia localmente 
Shimón. Sin embargo, es probable que los indios hayan elaborado en tiempos pasados 
una especie de juego de palabras entre shmon y Shimón. Por su parte, la palabra mam 
significa “abuelo”, aunque también se aplicaba ese nombre a ciertas deidades 
masculinas que mencionaremos más adelante. 


El Maximón de Atitlán es presentado al público durante la Semana Santa, en forma de 
maniquí enmascarado, ataviado con el traje de Santiago el Mayor, patrono del pueblo. 
El maniquí está colgado de un poste adornado con ramajes que le confieren el aspecto 
de un árbol de rico follaje tropical. Los indios presentan a su Maximón-Judas ofrendas 
de copal, de aguardiente y de tabaco pero, sobre todo, de fruta y de cacao. Al término de 
la Semana Santa, el maniquí es desmontado y sus principales elementos, especialmente 
la máscara, son conservados hasta el año siguiente en un bulto sagrado. 


Ese Maximón es considerado como un dios de la fertilidad (por la fruta y el cacao) pero 


también de los asuntos sexuales y de la magia amorosa. Dice la leyenda que tiene por 
esposa una prostituta. Supuestamente, Maximón castiga el adulterio, recurriendo para 
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ello a poderes de engaño e ilusionismo: asume la apariencia del o de la amante con el 
fin de tentar al culpable, para posteriormente desengañar a este último y volverlo loco.* 


Según los datos proporcionados directamente por un “ladino” de Cubulco, los indios 
quichés de ese pueblo fabrican un judas con motivo de la Semana Santa, al que llaman 
Maximón, diciendo que ese nombre significa “el viejo Simón”. Se trata de un muñeco 
del tamaño de un hombre, cuyo cuerpo, compuesto por ramas y agujas de pino, está 
totalmente cubierto por la ropa y una máscara. Los indios lo llevan en procesión, 
queman incienso en su honor, le hacen ofrendas; cambian luego repentinamente de 
actitud y lo meten a la cárcel. A la mañana siguiente, lo cuelgan de un árbol que fue 
cortado en el bosque y plantado enfrente de la iglesia. Al terminar la semana, bajan el 
muñeco del árbol y lo desarman. Desechan entonces las ramas de pino que lo 
componían, aunque conservan la máscara y la ropa para la ceremonia del año siguiente. 
Al parecer, tanto en Cubulco como en Santiago Atitlán, Judas es demasiado respetado 
como para ser quemado, contrariamente a lo que ocurre en tantos otros lugares de 
América Latina. 


Incluso en las inmediaciones de la ciudad de Quetzaltenango, entre los quichés de 
Cantel, que son en su mayoría obreros sindicalizados de una fábrica textil, Manning 
Nash* pudo comprobar la existencia de una especie de ídolo llamado Judas o San Simón, 
conservado por una cofradía en un local especial y que no es expuesto en público. Se 
trata de un muñeco de paja, vestido como un “ladino” y provisto de una máscara de 
madera. Es objeto de un culto opcional, durante el cual es incensado y recibe 
invocaciones. Supuestamente, en él se alojan los poderes maléficos del demonio, 
aunque también es posible pedirle ciertos favores. 


Los huastecos, hablantes de una lengua maya, asentados en las tierras calientes de la 
región de Tampico, ignoran el nombre y los ritos de Maximón; no obstante, algunas de 
sus tradiciones, a pesar de estar en vías de extinción, pueden ayudarnos a entender ese 
culto popular guatemalteco. 


El autor de estas líneas conoció en la Huasteca potosina a una india ya anciana, ahora 
fallecida, cuyo esposo, seguidor de Madero, había sido colgado hacia 1913 por los 
soldados federales huertistas. Ese mártir de la guerra civil mexicana no tenía derecho a 
las ofrendas que suelen recibir el 2 de noviembre los difuntos adultos, en el altar 
doméstico de su familia. Sin embargo, el 23 de octubre, día de San Simón y San Judas, su 
inconsolable viuda le preparaba tamales, chocolate, etc., y se los ofrendaba dentro de 
una canasta que colgaba de las ramas de un árbol. En efecto, según la tradición local, los 
espíritus de los ahorcados no pueden restablecer el contacto con la tierra y andan 
errando sin tregua en el viento. Su día de fiesta es el de San Simón, de quien se dice que 
es de hecho Judas Iscariote en persona. Sabido es que el traidor, tras haber vendido a 
Cristo, se arrepintió de sus actos y se ahorcó, colgándose de la rama de un árbol. 
Empero, los huastecos de la región en cuestión agregan que la rama se rompió y que 
Judas, habiendo salvado la vida, se convirtió en santo bajo el nombre de San Simón, 
santo patrono de los ahorcados y de los culpables arrepentidos. Ciertos informantes 
llevan aún más allá la confusión y asimilan ese personaje a Simón el Cireneo, quien 
ayudó a Jesús a cargar la cruz, e incluso a otros Simones de las Santas Escrituras, por 
ejemplo Simón-Pedro. 

Es factible pensar que el episodio de la rama que se rompe fue añadido en tiempos 
recientes, como resultado de los anatemas de la Iglesia contra el suicidio y de la 
difusión de la concepción cristiana de la salvación mediante el remordimiento y la 
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penitencia. En el momento de la formación de la leyenda local, a principios de la época 
colonial, es probable que Judas se tornara santo por su muerte, siguiendo así el 
esquema general de las creencias huastecas. A esas alturas del pensamiento aún 
indígena, la “promoción” espiritual del traidor convertido en santo debía de obedecer 
en igual e incluso en mayor grado a los efectos del suicidio ritual que a los del 
arrepentimiento. 


La asociación entre San Simón y el ahorcamiento, que parecía arbitraria en Guatemala, 
se explica pues gracias a los datos del folclor indígena de la Huasteca, mediante una 
interpretación algo extravagante del calendario y de las tradiciones católicas. Sin 
embargo, queda aún por esclarecer por qué Maximón es un Mam, según lo afirman los 
tzutuhiles de Santiago Atitlán. Aquí interviene una añeja tradición de los pueblos de 
lengua maya, tradición sobre la cual habría mucho que decir.* Por ahora, nos 
limitaremos a evocarla estableciendo algunas relaciones. 


Diego López de Cogolludo” afirma que los mayas de Yucatán llamaban Mam (”abuelo”) a 
un maniquí vestido, al que honraban durante los cinco últimos días del año, antes de 
desvestirlo y deshacerse de él sin miramientos. 


Los kekchis de la Verapaz veneran dioses Mam que están relacionados con las 
montañas. Llaman asimismo Mam al maniquí que fabrican con motivo de la Semana 
Santa, para después enterrarlo.? 


En ciertos pueblos de la Huasteca, durante el Carnaval, se honra un maniquí que 
inmediatamente después es arrojado a la basura (lámina 13). Es probable que dicha 
costumbre sea en parte de origen europeo, ya que también es practicada en ocasiones 
por mestizos hispanohablantes. En todo caso, no la hemos observado en pueblos donde 
persiste la añeja lengua huasteca. 


En cambio, los huastecos? han conservado la memoria de un gran dios Mám, dios de la 
fecundidad y de la embriaguez, que envejece y rejuvenece año con año, y cuya morada 
es un paraíso de fertilidad. Sus diversos aspectos se hallan disociados entre 
Xiuhtecuhtli, Tláloc y Quetzalcóatl, tales como los presentan las fuentes aztecas. Se 
trata de un típico dios de la vegetación, análogo a los descritos por Frazer" y 
Mannhardt en muy diversos países. Ahora bien, sabemos gracias a esos mismos autores 
cuán frecuentes son en todo el mundo los ritos de inmolación anual del dios de la 
vegetación. 

El gran Mám de los huastecos tiene por mensajeros y dobles a varios pequeños Mames, 
dioses del rayo y de la fecundidad, señores de la embriaguez y de las proezas amorosas, 
que corresponden a la vez a los tlaloque, a los tepictoton y a los centzon totochtin de la 
mitología azteca. Ahora bien, se piensa que esos pequeños dioses son difuntos 
divinizados. 


Si bien los informantes actuales no lo especifican expresamente, creemos que en la 
tradición maya más antigua los ahorcados se convertían en Mám, al igual que los otros 
difuntos divinizados, destinados a las delicias del paraíso. 


Supuestamente, los ahorcados, dada la modalidad de muerte por ellos elegida o por 
otros infligida, se desprendían del mundo terrestre. El árbol del que colgaban era 
probablemente visto como una imagen del árbol cósmico cuyo ramaje despliega, en un 
mundo superior, un paraíso de frescura, de follaje y de frutos, paraíso donde viven 
totalmente quitados de la pena animales tales como los monos, las ardillas, las aves y 
las mariposas, vivas imágenes de los felices difuntos divinizados. 
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En ese paraíso materialista, era de esperarse que las almas masculinas privilegiadas 
hallaran afables compañeras. No insistiremos aquí acerca de las razones fisiológicas 
que, según consta en el folclor de diversas latitudes, han llevado a asociar la idea del 
ahorcamiento con la del goce sexual. 


La diosa maya Ixtab"! que, según Landa, recibía a los ahorcados en el cielo, correspondía 
probablemente a la Xochiquetzal'? azteca, diosa de la belleza y del amor libre. Los 
mayas de Yucatán mencionan a las Xtabai, quienes han conservado el nombre de Ixtab 
con mínimas modificaciones: se trata de espíritus maléficos femeninos, que buscan 
arrastrar a los jóvenes hacia la selva para seducirlos y perderlos. Pueden asumir 
apariencias diversas y, según Roys,'* su nombre significa “engañosas”. Quizá las Xtabai 
eran antaño las almas divinizadas de las suicidas por ahorcamiento. En lo que al 
Maximón de los tzutuhiles de Guatemala se refiere, igualmente asociado a los engaños 
de tipo sexual, pensamos que representa, junto con su mujer prostituta, la 
contrapartida exacta del ahorcado de Landa con su celeste compañera Ixtab. 


NOTAS 


1. Relación de las cosas de Yucatán, cap. 33, México, Pedro Robredo, 1938, p. 141. 

2. “Further Notes on Indian Ceremonies in Guatemala”, Indian Notes, vol. 6, núm. 1, Nueva York, 
1929. 

3. “Religion and Worldview in a Guatemala Village”, Middle American Cultural Anthropology, 
Microfilm Series, núm. 52, University of Chicago, 1957. 

4. “Religion and Worldview in a Guatemala Village”..., op. cit. 

5. “Machine Age Maya. The Industrialization of a Guatemalan Community”, Memoirs of the 
American Anthropological Association, núm. 80, Menasha, 1958, p. 64. 

6. Acerca de los Mam, véanse las referencias en Alfred M. Tozzer, “Landa's Relación de las Cosas 
de Yucatán”, vol. 18, Cambridge, Mass., Peabody Museum Papers, 1941, p. 139, nota 646; y 
también en John Eric S. Thompson, Maya Hieroglyphic Writing, Washington, Carnegie Insti-tution, 
1950, p. 133. 

7. Historia de Yucatán, libro IV, cap. 8, Madrid, 1688. 

8. Véase John Eric S. Thompson, “Ethnology of the Mayas of Southern Central British Honduras”, 
vol, 17, núm. 2, Chicago, Field Museum, Anthropological Series, 1930, p. 60. 

9. Véase Guy Stresser-Péan, “Montagnes calcaires et sources vauclusiennes dans la religion des 
Indiens Huastéques de la région de Tampico”, Revue de l'Histoire des Religions, t. 141, núm. 1, enero- 
marzo de 1952, pp. 84-90, traducido en este volumen, p. 82. 

10. James George Frazer, La crainte des morts, París, Geuthner, 1934-1937. 

11. Acerca de Ixtab y las Xtabai, véanse las referencias en Alfred M. Tozzer, “Landa's Relación...”, 
p. 132, nota 619, y p. 155, nota 781. 

12. Acerca de Xochiquetzal y otras diosas similares, véase John Eric S. Thompson, “The Moon 
Goddess in Middle America”, Contributions to American Anthropology and History, t. 5, núm. 29, 
Washington, Carnegie Institution, 1939, pp. 121-173. 

13. Ralph L. Roys, The Indian Background of Colonial Yucatan, Washington, Carnegie Institution, 
1943. 
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NOTAS FINALES 


*. Tomado de las actas del 33 Congreso Internacional de Americanistas (San José de Costa Rica, 1958), 
vol. 2, 1959, pp. 456-461. Traducción del francés de Haydée Silva. 


Acerca de los agaricales 
adivinatorios de los totonacos' 


LOS MATERIALES micológicos presentados en esta breve ponencia fueron recabados en 
noviembre de 1959 por uno de nosotros (Guy Stresser-Péan), durante una excursión al 
municipio de Misantla (Veracruz), que se extiende a lo largo de 40 kilómetros 
aproximadamente, entre la ladera septentrional de la sierra de Chiconquiaco, cuya 
altitud máxima rebasa 2 000 metros, y las orillas del Río de Nautla, que están casi al 
nivel del mar. El bosque de ocozoles, robles y pinos, que tiempo atrás se escalonaba 
arriba de los 600 metros, está en vías de destrucción, excepto sobre las crestas rocosas 
más abruptas; por su parte, la antigua vegetación tropical e higrófila del nivel inferior 
se encuentra ya sumamente degradada. Casi todo ese territorio pertenecía durante la 
época colonial a la comunidad de los indios de Misantla, conformando un pequeño 
protectorado indígena que fue invadido a partir de la Independencia por mestizos y 
mulatos venidos de las regiones vecinas. A mediados del siglo x1x, la tensión social se 
agravó a tal punto que culminó en 1863 con una masacre de mestizos y mulatos, 
seguida por una expedición militar oficial. La autonomía de los indios sólo cesó en 1882, 
fecha que corresponde a la supresión definitiva de su pequeña “república”, a la 
disolución de su comunidad agraria, a la parcelación de sus tierras y a la atribución de 
gran parte de éstas a los recién llegados. A partir de entonces, las tradiciones indígenas 
declinaron, al tiempo que se desarrollaban el cultivo de la caña de azúcar y el del café. 
De esa manera desaparecieron la danza del Volador, el cultivo del algodón, la práctica 
del tejido e incluso, en muchos sitios, la lengua totonaca. 


No obstante, han persistido ciertas costumbres, entre ellas una afición generalizada por 
la micofagia. En efecto, aún hoy, la población consume muchos hongos, sobre todo 
lignícolas, propios de diversas clases de árboles muertos o lánguidos: heliocarpus 
(jonote), cecropia (hormigo), ficus (higuera), persea (escalán), bursera (chaca), inga 
(chalahuite), gilibertia (tamalcahuite). Dichos hongos lignícolas son recolectados 
durante la temporada de lluvias, durante junio y julio, aunque es posible que otra 
especie que crece bajo los robles tropicales se dé a finales del año. 


A decir de Stresser-Péan, es indudable que antaño todos los indios del municipio de 


Misantla solían recurrir a diversas drogas alucinógenas con fines adivinatorios. En 
nuestros días, la droga principal proviene de las semillas de una Ipomoea trepadora, 
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llamada “flor de Nochebuena” en Misantla y “flor de San Pedro” en los valles del sur. 
Dichas semillas parecen seguir siendo comúnmente utilizadas en toda la región, por vía 
bucal, tras haber sido molidas y posteriormente diluidas en agua. Se dice que “le hablan 
a uno”, que provocan visiones, que indican si está uno embrujado, etcétera. 


En lo que respecta a los hongos alucinógenos, son objeto hoy en día de un uso limitado 
y discreto, observado principalmente en los valles de las montañas, aunque siga siendo 
practicado de manera ocasional en diversos puntos de la zona de colinas. En el pueblo 
mismo de Misantla, sólo los consumen unas cuantas ancianas que ejercen como 
curanderas -y algunas de sus clientes-; en pequeñas dosis, se dice que tienen efectos 
analgésicos. 


Las investigaciones recientes fueron realizadas en el gran valle del sur, más 
precisamente en los alrededores de los pueblos de San Isidro (hoy Salvador Díaz Mirón), 
San Lorenzo (hoy Manuel Gutiérrez Nájera), Pueblo Viejo y Zacatal, separados entre sí 
por hondas y abruptas barrancas. La búsqueda se llevó a cabo principalmente hacia 
unos 500 metros de altitud en las inmediaciones de San Isidro, pueblo cuyo nombre 
legal es desde hace poco Salvador Díaz Mirón (David Ramírez Lavoignet afirma que se 
llamaba en el siglo xv1 “Nanacatlán”, es decir, “lugar de hongos”). Uno de los 
informantes indígenas, con domicilio en un rancho al pie del cerro, declaró conocer los 
“honguitos adivinadores”. Señaló que eran “hongos de Nuestro Señor Jesucristo” 
utilizados para obtener revelaciones pero que, consumidos en grandes cantidades, 
implicaban un auténtico peligro. Según dicho informante, los hongos eran usados con 
fines adivinatorios en general y, sobre todo, para atender los casos de “espanto”, es 
decir, de la enfermedad causada por la pérdida del alma -creencia popular de origen 
indígena, muy extendida en todo el México actual-. Los curanderos recurrían a ellos 
para adivinar los casos presentados por los clientes, aunque cualquiera podía utilizarlos 
de manera individual. Él mismo y su hijo consumían ocasionalmente ese tipo de hongos. 
No se organizan sesiones propiamente dichas, si bien quien entra en trance suele tener 
cerca testigos para escuchar sus palabras. El interesado ingiere unos cuantos hongos, 
frescos por lo regular. Su sabor es agrio; en caso de estar ya secos, son consumidos tras 
haberlos ablandado remojándolos en agua bendita o en agua en la que se dejó 
previamente macerar una pequeña planta aromática labiada, llamada “martanche”, que 
es considerada como un remedio contra el espanto. Las personas delicadas los dejan 
remojar en jerez. El consumo de hongos no tarda en producir visiones, generalmente 
agradables, y revelaciones relacionadas con los problemas que preocupan a la persona 
en cuestión. 


Según los dos principales informantes indígenas, hay dos especies diferentes de 
“honguitos adivinadores”: “los de tierra” y “los de árbol”. 


Stresser-Péan pudo traer consigo aproximadamente 20 ejemplares de hongos de tierra, 
secos pero en buen estado, que permitieron ahondar su estudio. Se trata de un Psilocybe, 
diferente de todas las formas anteriormente descritas del género en México, pero que 
pertenece indiscutiblemente a la sección de los alucinógenos o de los P. caerulescentes 
Singer. Este aislado, muy probablemente nuevo, al menos como variedad, presenta las 
características esenciales siguientes: 


Carpóforos aislados o agregados, por grupos de dos a cinco. 


Sombrero o píleo de 2 a 3.5 cm de diámetro en estado fresco (de 15 a 20 mm en estado 
seco), convexo, irregular, flocoso, en ocasiones umbonado, e incluso mamelonado, rara 
vez provisto de una larga y aguda papila, deprimido alrededor del ápice, con un margen 
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lobulado y desigualmente involucionado, profunda y largamente estriado en las orillas, 
no circular en el corte plano, glabro, de color café negruzco monocromático, higrófano. 


Pie o estípite relativamente largo, de 12 a 15 cm, bastante delgado y de anchura 
constante (+ 2 a 4 mm), sinuoso, tortuoso, fibroso, duro, carnoso, pero bastante hueco, 
de un color café ligeramente más claro que el del píleo. 


Láminas relativamente separadas, bastante estrechas, más bien gruesas, con un margen 
claramente liso, decurrentes, probablemente de color crema rosado en un principio, 
que muy pronto cambia a un tono más oscuro, morado púrpura negro, con arista 
cóncava sinuosa, ampliamente lacerada. 


Carne blancuzca en el píleo; café ocre bajo el revestimiento; en el estípite formado de un 
epicutis delgado y rígido, café obscuro, que cubre una capa espesa, compacta, muy 
firme, de color ocre; ésta rodea a su vez una pulpa lagunosa, blanca y algodonosa y, 
posteriormente, la cavidad amplia; de sabor ácido. 


Esporas de color café púrpura oscuro. 


Las características microscópicas revelaron una forma y un perfil de esporas muy 
diferentes de los que se aplican a la mayoría de los otros Psilocybe alucinógenos: las 
esporas son elipsoides-oblongas en perfil frontal, amigdaliformes-alargadas y 
claramente más estrechas en perfil dorsoventral. Son también las más alargadas de 
todas las esporas de las especies alucinógenas, tal como lo demuestran las medidas 
siguientes: 5.5-7 X 3.5-4.5 Xx 3-3.5 4; 5.7-7.3 Xx 3.5-4 X 3.2-4 4; 5.5-7.3 X 3.5-4.5 X 3-3.8 u; 
5.9-7,3 X 3.6-4.5 X 3-3.9 4 con un máximo de frecuencia, en todos los casos, de 6 x 4 x 3.5 
p. 

Pelos marginales cistidiformes, mucronados, fusiformes, agudos en el ápice, de 5.7 u de 
ancho. 


Los ejemplares examinados provienen de los bosques de montaña de los alrededores de 
Tenochtitlán y de San Isidro. 


Esta especie se asemeja al Psilocybe zapotecorum Heim, encontrado por Wasson en la 
región zapoteca y por Heim y Wasson en la región chatina,* debido a sus esporas 
relativamente largas, claramente amigdaliformes en perfil dorsoventral; a sus 
dimensiones; a su estípite largo, duro y sinuoso, con epicutis bien diferenciado, con 
trama muy espesa; a sus láminas que adquieren en poco tiempo un color morado 
obscuro; y a su píleo muy irregular. Sin embargo, el agarical P. zapotecorum difiere de 
esta especie por su talla mucho más grande, su estípite más fuerte, sus colores 
metálicos muy variados, su hábitat en lugares muy húmedos o incluso en el agua de los 
pantanos. Además, el P. zapotecorum nunca presenta una papila pilosa larga, 
contrariamente a la especie totonaca; al Psilocybe hoogshageni Heim, de las regiones mixe 
y mazateca; al Psilocybe acutissima Heim y al Psilocybe isauri Sing. mazatecos, claramente 
más pequeños y con esporas cordiformes-romboidales. Se puede decir que el hongo 
registrado por Stresser-Péan es muy cercano por su silueta a la muestra que figura en 
nuestro libro, entre los especímenes representados del P. zapotecorum, en la lámina XVII 
(figs. 7-8).? Debido a lo anterior, describimos aquí dicha forma con el nombre -—tal vez 
provisional- de Psilocybe zapotecorum var. elongata nob. Es posible que este hongo de los 
totonacos, miniatura espigada del P. zapotecorum de los zapotecos y de los chatinos, sea 
una de las especies llamadas piule de barda -la corona de espinas de Cristo- por los 
zapotecos, aquella que R. Gordon Wasson menciona brevemente como proveniente de 
San Agustín, y “que surge de los terrones cerca de las áreas pantanosas”, pero no en 
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estas últimas; la especie es negra, y “ese pigmento obscuro tiñe la tierra y las plantas 
que lo rodean.” (El otro piule de barda o grandote de los zapotecos es el mismo P. 
zapotecorum). 


De acuerdo con los indígenas, para obtener el efecto deseado es preciso consumir cinco 
hongos frescos o siete en estado seco, lo que corresponde bastante bien al P. 
zapotecorum. Una dosis excesiva produce visiones espantosas: cierto indígena que 
ingirió una dosis elevada tuvo la impresión de que lo estaban matando y volvió en sí 
presa de un estado inquietante de pavor y de agitación. 


En el pueblo de San Isidro, Stresser-Péan se enteró también por una curandera totonaca 
de que a las dos especies de agaricales adivinatorios se les llamaba “dulces clavitos del 
Señor”, a raíz de su forma que evoca la de los clavos de la Pasión. 


Esta pequeña especie -o un Psilocybe muy cercano-, de la cual Stresser-Péan registra dos 
malos ejemplares secos, provistos por una informante de Misantla, podría ser asimilada 
al Psilocybe cordispora Heim de la región mixe occidental, que uno de nosotros describió 
en 1956,* perteneciente a la estirpe cordispora (o yungensis Sing.), que se caracteriza por 
sus pequeñas esporas lenticulares y por las dimensiones reducidas de sus carpóforos (P. 
cordispora, P. acutissima, P. hoogshageni, Psilocybe mixaeensis, Psilocybe yungensis, Psilocybe 
isauri). Serían necesarios 25 ejemplares de la especie totonaca para alcanzar la dosis 
normal. Este hongo pequeño, de píleo mamelonado y con una subpapila, crecería en los 
troncos de liquidámbar, podridos o que comienzan a pudrirse, a semejanza del Psilocybe 
con papila descrito en 1958 por Singer con el nombre de P. isauri (y que podría 
corresponder al P. acutissima Heim). El píleo del hongo alcanza un diámetro de 2 cm 
aproximadamente; es de color amarillento obscuro; está estriado y provisto de un 
estípite más delgado y largo que el del P. yungensis Sing y Sm., propio de diferentes 
especies de la alta selva tropical.* Las esporas subisodiamétricas lenticular-rómbicas, 
pequeñas, miden 4-6 (-7) x 4-5 x 3-4 u; los queilocistidios, fusiformes-estirados, de 6-8-9 
u de ancho, terminan en un cuello muy breve, rematado por un ensanchamiento sutil. 


El hongo lignícola de la región de San Isidro es utilizado ocasionalmente por los 
curanderos para producir visiones y revelaciones. 


La gente de San Isidro no suele emplear una tercera especie, que sí parece ser utilizada 
por los indígenas totonacos de la región de Tonayán, a aproximadamente 1 600 metros 
de altura. Se trata de un agarical silvestre de gran tamaño; de color plomizo; cuyo píleo 
alcanza de 10 a 12 cm; que se usa para curar a los enfermos; y que parece encontrarse 
en los cerrumbaderos. 


Esta localización sugiere que se trata del Psilocybe caerulescens Murr., especie muy 
polimórfica, ya sea terrícola-selvática o paleícola, de la que Roger Heim consignó varias 
formas (mazatecorum, ombrophila, nigripes, etc.) y cuya apelación en mazateco (nti! si? 
tho? ki? so') significa precisamente “hongo de los desgajamientos”? No obstante, 
Stresser-Péan sugiere que la alusión a los cerrumbaderos se explica tal vez por el origen 
mítico que se atribuye, en ciertas regiones de México, a estos fenómenos naturales. 
Recordemos que el P. caerulescens crece en la región mazateca sobre los residuos de 
destilación de la caña de azúcar. Fue recogido allí por primera vez por R. Gordon 
Wasson y V. P. Wasson (1953), solos, y posteriormente en compañía de Roger Heim, 
quien lo describió como P. caerulescens Murr. var. mazatecorum Heim.* R. Singer” y G. 
Guzmán lo recolectaron en el mismo lugar con el nombre de P. caerulescens. Sin 
embargo, parece diferir un poco del tipo P. caerulescens Murr., estadunidense (Alabama), 
que fue encontrado recientemente por los autores de esta nota y por Roger Cailleux en 
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un bosque de pinos, en el suelo, en la región de Necaxa, en tanto que R. Gordon Wasson 
lo encontró en la región mixe oriental. 


En conclusión, la excursión realizada por Stresser-Péan en noviembre de 1959 muestra 
la existencia, en los valles de la ladera septentrional de la sierra de Chiconquiaco, en el 
oriente de México (estado de Veracruz), de al menos dos especies -con toda seguridad, 
y quizá de tres- de agaricales adivinatorios y alucinógenos, que aún se consumen en 
varias localidades de la región totonaca. Estos tres agaricales serían: 1) una especie del 
grupo cordispora; 2) el Psilocybe zapotecorum Heim var. elongata Heim, nob., y 3) con 
reservas, el Psilocybe caerulescens Murr. 


NOTAS 


1. Roger Heim, Comptes-rendus, 242, 1956, p. 1393; 244, 1957, p. 699; en Roger Heim y R. Gordon 
Wasson, Les champignons hallucinogénes du Mexique..., París, Museum National d'Histoire Naturelle, 
1958, p. 148. 

2. Roger Heim y R. Gordon Wasson, op. cit. 

3. Roger Heim, Comptes-rendus, 242, 1956, p. 1391; 244, 1957, p. 698; Roger Heim y R. Gordon 
Wasson, op. cit., p. 164. 

4. Roger Heim y R. Gordon Wasson, op. cit., p. 171. 

5. Roger Heim, op. cit.; Roger Heim y R. Gordon Wasson, op. cit., p. 141; Roger Heim y Roger 
Cailleux, Comptes-rendus, 249, 1959, p. 1842. 

6.R. Singer y A. H. Smith, Mycologia, 50, 1958, p. 267. 

7. Gastón Guzmán, Estudio taxonómico y ecológico de los hongos neurotrópicos mexicanos, tesis 
profesional, México, 1959, p. 49. 

8. Roger Heim y Roger Cailleux, op. cit., p. 1845. 


NOTAS FINALES 


*. En colaboración con Roger Heim; tomado de los Comptes-rendus des séances de l'Académie des 
Sciences, t. 250, pp. 1155-1160, sesión del 15 de enero de 1960. Traducción del francés de Haydée 


Silva. 
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Nuevas recolectas de agaricales 
alucinógenos en la región totonaca* 


EN SEPTIEMBRE DE 1960, Guy Stresser-Péan retomó la investigación que, en noviembre de 
1959, lo había llevado a recorrer el municipio de Misantla (Veracruz), en la región 
totonaca, en busca de agaricales alucinógenos y de las huellas que el uso de dichos 
hongos había dejado en la región. Ésta se halla ubicada entre la vertiente septentrional 
de la sierra de Chiconquiaco y las orillas del río Nautla. Los datos y las descripciones de 
la recolecta obtenida en ese entonces fueron publicados en una nota redactada en 
colaboración con Roger Heim.' Los hongos recolectados en esa ocasión correspondían a 
Psilocybe zapotecorum Heim var. elongata, Psilocybe caerulescens Murr. y Psilocybe del grupo 
cordispora Heim. Las notas resultantes de la segunda expedición, llevada a cabo por el 
mismo etnólogo en septiembre de 1960, arrojan nuevas luces sobre las condiciones de 
crecimiento de las especies alucinógenas totonacas y permiten precisar sus 
características. 


Para empezar, citemos los fragmentos más importantes de la extensa carta -ilustrada 
con acuarelas- dirigida por Stresser-Péan al coautor de esta nota: 


Mi primera impresión al llegar (a Misantla, a mediados de septiembre) fue más bien 
pesimista. La tierra estaba seca tras varios días de sol y todo mundo opinaba que la 
época de hongos había terminado. Sin embargo, casi de inmediato, volvieron a caer 
lluvias torrenciales, que hicieron desbordar los ríos y bloquearon la circulación. 
Cierto domingo el clima mejoró y pude tomar contacto con diversas personas 
provenientes de la zona montañosa, que me fueron presentadas por el presidente 
municipal, el doctor Prom Lavoignet, así como por un maestro de escuela muy 
amable. Esas personas prometieron buscar o mandar buscar hongos adivinatorios, 
en caso de que aún los hubiera. Empero, el desbordamiento de los ríos ya no les 
permitió regresar a Misantla. 

Cuando empezaba a perder paciencia y me disponía a regresar a la ciudad de 
México en un precario estado de salud, la suerte me sonrió: en cuestión de horas, 
recibí un lote de la especie mayor y otro de la especie menor. 

Fechas de recolección. La fecha del 20 de septiembre es anormalmente tardía. La gente 
del lugar considera que durante los años normales el mes de agosto corresponde a 
un periodo de sequía relativa, la “canícula”, que marca el término de la producción 
de hongos, que empezó en junio. No obstante, este año, las lluvias empezaron hasta 
agosto. Además, me enteré de que el año pasado cometí el error de informarle que 
los hongos comestibles de los bosques de robles tropicales crecían en invierno: todo 
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indica que ese dato era falso y que esos hongos, al igual que los demás, aparecen en 
temporada de lluvias. 

Especie mayor. Todas las muestras de esta especie -que probablemente sea Psilocybe 
zapotecorum- provienen de una congregación del municipio de Tenochtitlán, cuyo 
nombre oficial es Cuauhtémoc pero que era conocida hasta hace poco como El 
Cachichinal (en referencia a un árbol de montaña media, llamado cachichin en 
totonaco, probablemente el Oecopetalum mexicanum Green y Thompson, que produce 
semillas comestibles muy apreciadas). Recordará usted que las muestras del año 
pasado provenían del mismo municipio. Según pude entender, el poblado de 
Cuauhtémoc está a cinco o seis kilómetros al suroeste de Salvador Díaz Mirón (antes 
San Isidro), aunque no podría garantizar que sea ésta la ubicación exacta. Todas las 
informaciones coinciden en el hecho de que los hongos de esa especie crecen en el 
suelo, en el bosque. Desafortunadamente, no me es posible indicar con precisión la 
altitud del lugar de recolecta, pero al parecer se sitúa entre 600 y 1 000 metros, en 
una zona lluviosa y habitualmente nublada. 

Lo tardío de la temporada sólo me permitió obtener tres hongos relativamente 
frescos y cuatro más en proceso de putrefacción. Conseguí también un lote 
importante de hongos secos aunque, por supuesto, no todos ellos están en muy 
buen estado. A primera vista, la especie parece ser la misma que estudiamos el año 
pasado, proveniente de Tenochtitlán; empero, podría tratarse de una variedad 
diferente, que no justifique ser calificada de elongata. Los mismos informantes, al 
ver mis ilustraciones de hace un año, me dijeron que debo de haber dibujado 
estípites demasiado largos, pues los hongos que ellos usan tienen pies más cortos. 
Las muestras que me trajeron después confirman esa diferencia de longitud. 

Especie menor. Las muestras frescas de esta especie provienen de Paso Blanco, una 
congregación del municipio de Misantla ubicada a orillas del río Misantla, a siete u 
ocho kilómetros de la cabecera. Paso Blanco se encuentra a unos 300 metros de 
altitud, al fondo de un valle, aunque es probable que los hongos hayan sido 
recolectados en los restos del bosque, a una altitud más elevada, de entre 400 y 800 
metros aproximadamente. 

Esos pequeños hongos de Paso Blanco me fueron entregados por un mestizo 
llamado Alfredo Orozco, agente municipal de la localidad y terrateniente 
acomodado, quien mandó a sus peones indígenas a buscar hongos en el bosque. Por 
desgracia, no tuve contacto directo con dichos peones. Sin embargo, los 
informantes mestizos consultados en Cuauhtémoc me confirmaron que esa especie 
menor de hongos existe también en sus montañas, y que no crece en el suelo sino 
en los troncos podridos de cedro (Cedrela sp.), de ocozol (Liquidambar styraciflua L.) y 
de tentepo (especie no identificada). De hecho, algunos de los ejemplares seguían 
adheridos a restos de corteza. Anteriormente, recibí en la ciudad de México otro 
lote seco de la misma especie menor, que la señora Ana A. de Alvarez, hermana de 
mi guía del año pasado -a quien le había yo dejado algunas monedas para cumplir 
con ese encargo-, le compró a una anciana totonaca de Pueblo Viejo (municipio de 
Misantla). Pueblo Viejo está en el mismo valle que Salvador Díaz Mirón (antes San 
Isidro), pero en la otra ladera, y aproximadamente una legua más al norte. Al 
parecer, los dos hongos pequeños que le mandé a usted el año pasado fueron 
proporcionados por la misma anciana. 

Distribución geográfica y altitudes. A primera vista, parece que la especie mayor es 
bastante común en el municipio de Tenochtitlán, situado más al oeste, donde la 
altitud promedio es más elevada, donde las lluvias suelen ser más intensas y donde 
la temperatura es más fresca. La especie menor, presente también en las montañas 
de Tenochtitlán, se ubicaría en zonas más bajas, más calientes y quizá un poco 
menos lluviosas. No obstante, se trata por el momento de meras suposiciones, que 
requieren ser confirmadas mediante observaciones más precisas y más numerosas. 
Notas etnológicas sobre Cuauhtémoc. La población de Cuauhtémoc, al igual que la del 
municipio de Tenochtitlán, ha dejado de usar la lengua totonaca, y se considera a sí 
misma como mestiza. A pesar de ello, el uso de los hongos adivinatorios es 
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generalizado y es visto como lo más normal del mundo. Según sus propias 
declaraciones, los dos informantes, Nicolás y Miguel Hernández, desecan los hongos 
para conservarlos; y los utilizan para combatir el “espanto”, siguiendo el ejemplo de 
quienes los rodean. Una creencia popular muy difundida en México dice que el 
espanto equivale a una pérdida del alma, cuando ésta se va del cuerpo como 
resultado de una emoción o de un trastorno intensos. Supuestamente, los enfermos 
de espanto adelgazan poco a poco y se van secando, “como los tísicos”. Para detener 
ese fatal proceso, lo mejor es consultar a los hongos. Hay que comérselos crudos, ya 
avanzada la tarde. Su sabor es agrio. También es posible usar hongos secos 
previamente remojados en agua. Es preciso comer dos o tres pares de la especie 
mayor; o bien 10 a 12 pares si son de la especie menor (resulta interesante 
comprobar una vez más la costumbre de tratar los hongos por pares). 

Durante la noche, los hongos le hablan a uno y le dan visiones. Supuestamente, es 
de buen augurio tener sueños donde aparecen niños (quizá se trata de una 
reminiscencia de los antiguos dioses del rayo, que los indios representaban a 
menudo con aspecto infantil; sin embargo, los informantes, personas aculturadas, 
declararon desconocer esos dioses). La influencia de los hongos hace reír a algunos 
y asusta a otros. Aunque el interesado puede recordar las visiones que tuvo, suele 
pedirle a un pariente o amigo que pase la noche en vela, cerca de él, para tomar 
nota (mentalmente) de las palabras inspiradas por los hongos. De esa manera, el 
enfermo puede saber dónde, cuándo y en qué circunstancias fue víctima del 
espanto, con el fin de tomar las medidas pertinentes para que su alma vuelva al 
cuerpo y se restablezca el equilibrio del organismo. 

Notas etnológicas sobre Paso Blanco. Paso Blanco tiene un sustrato de población rural 
indígena totonaca, al que se ha superpuesto últimamente un elemento mestizo 
hispanohablante. Los recién llegados se han adueñado poco a poco de la tierra, y los 
indios se han visto reducidos a la condición de peones. Según mis informantes, los 
usuarios de los hongos adivinatorios son esencialmente los indios, quienes al 
parecer siguen practicando bastante a menudo su propia lengua, en la que existe 
una palabra especial para referirse a los hongos alucinógenos. Los datos sobre Paso 
Blanco coinciden a grandes rasgos con los del municipio de Tenochtitlán. Los 
hongos de la especie menor también son secados para su conservación, aunque esa 
operación los reduce a dimensiones realmente pequeñas. Son utilizados con fines 
adivinatorios para tratar los casos de espanto. Alfredo Orozco afirma que los indios 
de Paso Blanco consumen en ciertas ocasiones una mezcla de hongos y de semillas 
molidas, ambos con efectos alucinógenos. En tal caso, comen siete hongos de la 
especie menor, mezclados con semillas de la planta convolvulácea que le envié el 
año pasado y que al parecer corresponde a lo que los antiguos aztecas llamaban 
ololiuhqui. 

Notas etnológicas sobre Pueblo Viejo. Pueblo Viejo se ubica en el sitio anteriormente 
ocupado por Misantla durante parte del siglo xvI, entre dos desplazamientos 
impuestos por la administración española. Sus habitantes actuales son indios 
totonacos aculturados, de costumbres análogas a las de los pobladores de Salvador 
Díaz Mirón (antes San Isidro). A decir de la señora Ana A. de Alvarez, una india 
anciana de Pueblo Viejo es la proveedora de hongos alucinógenos de la especie 
menor que se consiguen en Misantla; cuando la temporada es buena, trae todos los 
domingos pequeños lotes de hongos alucinógenos frescos, envueltos en hojas de 
mazorca, para vendérselos a las curanderas o a los particulares. Es un comercio 
discreto, generalmente limitado a la parte más indígena y más pobre de la 
población de Misantla. 

Nombres atribuidos a los hongos alucinógenos. En español, el nombre más usual es el de 
“hongos adivinadores”, aunque también pude confirmar el uso del nombre místico 
“clavitos del Señor”. El diminutivo parece expresar un matiz de afecto y respeto y 
no una idea de pequeñez. El uso de ese nombre indicaría que los hongos son 
considerados como réplicas naturales de los clavos de la Pasión. Tenemos aquí un 
ejemplo interesante del sincretismo según el cual las plantas adivinatorias del 
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antiguo paganismo son un don especial de Jesucristo. 

El vocablo indígena paskakucu (pronunciado pash ka ku tchu) me fue indicado por 
Alfredo Orozco, quien consultó especialmente con ese fin a los indios de Paso 
Blanco. Desafortunadamente, no me ha sido posible verificar la exactitud del dato, 
ni averiguar si se trata del nombre atribuido a los hongos alucinógenos en general o 
sólo a los de la especie menor. La palabra suena a totonaco, y voy a intentar obtener 
mayores informes al respecto con la ayuda de una persona que conoce bien esa 
lengua. 


3 El estudio de las muestras enviadas por Stresser-Péan nos ha permitido llegar a las 
conclusiones siguientes: 


1. La especie menor (hongos de Pueblo Viejo, hongos de Paso Blanco) puede ser identificada 
como un Psilocybe yungensis de estípite delgado. Las esporas corresponden a las de diversos 
componentes específicos de esta estirpe: P. cordispora, P. acutissima, P. hoogshageni, P. 
mixaeensis, P. yungensis, P. isauri. Las muestras de Paso Blanco (núm. 1960) tienen esporas de 
4,5-6 x 4-5.8 x 3-3.5 (-4.5) u. Fueron recogidas de troncos podridos, en algunas ocasiones 
aisladas y, en otras, en formas gregarias. El diámetro del píleo, que es higrófano, alcanza de 
10 a 35 mm. Primitivamente cónicos, los píleos se extienden conservándose mucronatos en 
la parte central; las orillas se levantan frecuentemente. El revestimiento, no separable, es 
seco y glabro, mate, gris amarillento. La longitud del estípite es de 30 a 60 mm; su anchura es 
de 0.5 a 2 mm; la mayoría de las veces es curvado o tortuoso; no puede separarse del píleo, 
seco y glabro, y es de color café obscuro, un poco rojizo. No presenta ninguna huella de 
cortina o de anillo, El himenio es grisáceo, con láminas delgadas, estrechas (alrededor de 27 
por cm) y adosadas. El olor se asemeja en parte al de la naba y el sabor es dulzón. Este hongo 
se parece al que Stresser-Péan había traído en 1959 de la misma región: las esporas son 
idénticas. Sin embargo, es lignícola, crece en troncos podridos y su estípite es claramente 
más delgado que el P. cordispora, y ligeramente más frágil que el P. yungensis, con el que 
comparte el hábitat. Por ende, es posible relacionarlo con esta última especie con relativa 
certeza. 


2. La especie mayor proveniente de Cuauhtémoc (antes Cachichinal), en el municipio de 
Tenochtitlán (Veracruz), fue recolectada el 20 de septiembre de 1960. Crece en forma ya sea 
gregaria, ya sea aislada, en el suelo de los bosques. El píleo, cuyo diámetro alcanza 45 a 50 
mm, es de forma redondeada-rostrada, regular; sus bordes al principio son incurvados y 
luego rectos, tendiendo posteriormente a levantarse; el centro es mamelonado, pero obtuso; 
el revestimiento, no separable, seco, glabro y mate, es de un gris amarillento con el centro 
de color más obscuro (jaspeado de blanco en diversos lugares, tal vez por desecación); en un 
principio enrollado, el margen se levanta, además de ser claramente estriado. El píleo, de 
unos 6 cm de alto y de 5-6 mm de ancho (ocasionalmente 4 mm), es fibroso-piriforme, ya sea 
únicamente en la base o bien a todo lo largo de su superficie; su color es gris amarillento 
claro en la parte alta, obscuro en la parte baja. Las láminas, aproximadamente 10 por 
centímetro, son de color gris a veces un poco crema. Según los informantes mexicanos, el 
sabor es claramente “agrio”. Las esporas miden 5.7-7 (-8) x 4.5-5.5 (-6.5) x (3.8-) 4.5-5 p, 
dimensiones que corresponden a las de P. caerulescens y en otras muestras, 6-8.5 x 5-6.5 Xx 
4-5.5 u; de hecho varían según las recolectas y las formas con las que hallan relacionadas. 
Este hongo silvestre corresponde muy bien a la variedad ombrophila de los alrededores de 
Huautla de Jiménez que ya hemos descrito antes: la observamos allí en 1956 y hemos vuelto a 
encontrarla desde entonces en otros lugares. La caracterización de este hongo menor 
confirma la variabilidad de la especie y la diversidad de los ecotipos que se relacionan con él. 


3. La tercera especie proviene también de la región de Misantla y corresponde a Psilocybe 
zapotecorum Heim, cuyas esporas son exactamente iguales. Éstas tienen la misma longitud 
que las de P. caerulescens, pero son más estrechas: 5.2-7 x 3.5-4,3 x 3-3.7 (-4) p. Estas muestras 
parecen estar relacionadas con el tipo más que con la variedad elongata. Las investigaciones 
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efectuadas en fechas recientes (agosto de 1961) nos hacen pensar que este Psilocybe, notable 
especie proveniente de las aguas pantanosas, existe en otros macizos montañosos de las 
regiones nahua y totonaca y, probablemente, al noreste de Tulancingo, en los alrededores de 
Pahuatlán y de Xolotla, a una altitud superior a los 1 200 metros. 

4. Finalmente, Stresser-Péan recolectó abundantemente el Psilocybe mexicana Heim, que en 
realidad sigue siendo, junto con el P. caerulescens, la especie de agaricales alucinógenos más 
común en el territorio mexicano. Las esporas de las muestras totonacas miden 8-10 (-11) x 
(5.5-) 6-6.8 x 4.5-5.5 (-6) p. 


Estas tres últimas especies fueron reconocidas en una mezcla de ejemplares, por lo que 
podría pensarse que crecen en lugares aledaños. 


Por otra parte, confirmamos el descubrimiento -efectuado por Roger Heim y Roger 
Cailleux en agosto de 1961- de la forma silvestre y pratícola del Psilocybe semperviva 
Heim y Cailleux, en los confines de las regiones nahua y totonaca, entre Villa Juárez, 
Necaxa y Huauchinango, donde crece de manera relativamente abundante en los 
prados, arriba de los 1000 metros de altitud, en las inmediaciones de los bosques de 
pinos, junto con el Psilocybe mexicana. 


NOTAS 


1. Guy Stresser-Péan y Roger Heim, “Sur les Agarics divinatoires des Totonaques”, Comptes-rendus 
Acad. Sc., 250, 15 de febrero de 1960, pp. 1155-1160. 


NOTAS FINALES 


*. En colaboración con Roger Heim; tomado de la Revue de Mycologie, t. XXVI, fasc. 3, 15 de 
septiembre de 1961, pp. 173-179. Traducción del francés de Haydée Silva. 
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La última india “salvaje” de la sierra 
de Tamaulipas” 


ES TAN escaso el conocimiento acerca de los antiguos indígenas de la parte noreste de 
México que su clasificación lingiística habrá probablemente de quedar envuelta para 
siempre en la incertidumbre. Tardíamente sometidos por España, perdieron 
rápidamente su singularidad étnica y cultural. Su reducido número y su división en 
pequeñas bandas poco organizadas los hacían muy vulnerables a la asimilación. 


Dichos indígenas fueron considerados por los españoles como bárbaros. Sus vecinos del 
sur, indios de alta civilización, los llamaban “chichimecas”, y los comparaban con los 
animales salvajes. Sin embargo, distaban mucho de presentar un nivel cultural 
uniforme. 


De hecho, el Tamaulipas indígena de antaño era una zona de transición. Su mitad 
septentrional estaba poblada por nómadas cazadores y recolectores quienes, junto con 
sus vecinos de Nuevo León y de la parte meridional de Texas, pertenecían a una de las 
fases de civilización más arcaicas del Nuevo Mundo. Los relatos de Alonso de León! y de 
Alvar Núñez Cabeza de Vaca? nos brindan una idea bastante cabal de su tipo de vida. 


En cambio, en el siglo xvi, las llanuras meridionales de Tamaulipas, atravesadas por el 
río Tamesí, formaban parte de la Huasteca, donde los huastecos, agricultores 
sedentarios, mantenían una civilización típicamente mesoamericana. Tanchipa, pueblo 
grande cercano a Ciudad Mante, era su último centro importante al norte. Los 
testimonios arqueológicos de la civilización huasteca posclásica tardía se extienden 
incluso a lo largo de la costa hasta el río Soto la Marina. Más allá, la cerámica huasteca 
polícroma era transportada por los vendedores ambulantes hasta la Bahía de 
Matagorda, en Texas, y quizá más lejos aún. 

Entre esos dos polos opuestos, el primero de nomadismo, el segundo de civilización, 
había en el siglo xvI una zona intermedia que incluía por una parte el macizo 
montañoso aislado de la sierra de Tamaulipas y, por la otra, los valles de la Sierra 
Madre oriental, en el sector de Jaumave, Palmillas, Tula, Gómez Farías y Ocampo. 

En esa zona intermedia vivían tribus con niveles culturales bastante heterogéneos. En 
su mayoría, eran sedentarias o semi sedentarias, y obtenían de la agricultura parte de 
sus recursos, completándolos con los productos de la recolección y de la caza. Tanto los 
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pasitas de los alrededores de Villa Casas como, en menor medida, los pisones de la 
Sierra Madre parecen haber representado esa fase de evolución. Otras tribus, entre 
ellas los belicosos janambres, parecen haberse caracterizado por su singular movilidad, 
lo que probablemente los hacía depender en mayor grado de la caza y la recolección. 
Finalmente, en el siglo xvi, el famoso misionero franciscano Andrés de Olmos entró en 
contacto con los indios olives, un grupo cuyo estado de civilización permite quizá 
clasificarlo dentro de los grupos mesoamericanos. Al parecer, los olives vivían hacia el 
centro de la sierra de Tamaulipas, y fray Andrés de Olmos logró desplazarlos rumbo al 
sur, en los linderos de las llanuras de la Huasteca, probablemente cerca del actual 
pueblo de San Antonio Nogalar. 


Las investigaciones arqueológicas de Richard Mac Neish* han aportado una perspectiva 
cronológica que permite entender mejor el problema actual de esa zona intermedia. 
Todo indica que, movidos por óptimas condiciones climáticas, los indios de la región 
adoptaron poco a poco, en el transcurso de los últimos milenios antes de nuestra era, 
los principales elementos de civilización de sus vecinos del sur, abandonando 
paulatinamente los recursos naturales de la recolección y de la caza en pro de los 
recursos provenientes de la agricultura. Durante la época Preclásica final (primer 
milenio antes de Cristo) y la época Clásica (primer milenio después de Cristo), esa zona 
alcanzó el elevado nivel cultural de la zona mesoamericana, con pueblos de varios 
centenares de casas, templos construidos sobre pirámides y canchas de juego de pelota. 
Más tarde, a partir del siglo x, el paulatino desecamiento de la región trajo consigo una 
regresión, caracterizada por un retorno parcial al nomadismo y a la recolección. Los 
grupos instalados en los sectores más favorecidos conservaron al menos los elementos 
utilitarios de la civilización mesoamericana, mientras que los grupos menos 
afortunados hubieron de volver a la inestabilidad primitiva. 


El inicio de la época colonial marcó un nuevo retroceso de la alta civilización indígena, 
que afectó en esa ocasión la parte meridional de Tamaulipas, es decir, las llanuras del 
norte de la Huasteca, caracterizadas por su vegetación de bosque caducifolio. Los 
pueblos huastecos de esa región eran generalmente endebles y se hallaban dispersos. Se 
vieron probablemente debilitados por los excesos de la Conquista, por las enfermedades 
provenientes de Europa y por los estragos causados por el ganado español. Así pues, 
sólo pudieron ofrecer escasa resistencia cuando las maniobras esclavistas de Luis de 
Carvajal y sus secuaces desataron la guerra entre los españoles y los chichimecas de 
Nuevo León y de las fronteras de la Huasteca. Durante el último cuarto del siglo xvI y en 
el transcurso del siglo xvH, casi todos los pueblos huastecos del norte fueron 
abandonados. La frontera de la civilización mesoamericana retrocedió más de 150 
kilómetros y terminó ubicándose sobre la línea Valles-Tamuín-Pánuco-Tampico. Los 
olives, arrastrados por la desbandada, tuvieron que abandonar su pueblo de la sierra de 
Tamaulipas y refugiarse en los alrededores de Pánuco, en una zona protegida por los 
soldados españoles. 


De hecho, la guerra en cuestión parece haber consistido esencialmente en una serie de 
emboscadas y saqueos. Los agresores chichimecas no lograron adueñarse de 
armamento europeo ni supieron convertirse en jinetes. Aunque acosaron los pueblos 
huastecos hasta lograr evacuar a sus habitantes, no hubieran sido capaces de librar una 
batalla campal. Pese a ser astutos y valientes, no sabían resistir de frente a una docena 
de soldados españoles. Al parecer, las haciendas, que ocuparon las tierras de los 
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antiguos pueblos huastecos, lograron incluso mantener cierta actividad ganadera 
extensiva, pese a los estragos de los nómadas. 


Durante el siglo xvi, la administración colonial española, fortalecida por la monarquía 
de los Borbones, y preocupada ante el avance de los franceses en Luisiana, sintió la 
necesidad de ocupar el noreste de la Nueva España, que había permanecido insumiso 
hasta entonces. Tras dos primeros intentos fallidos, el primero de los cuales partió de la 
Huasteca, y el segundo de Nuevo León, se decidió llevar a cabo la empresa con mayor 
amplitud. La ejecución del proyecto quedó a cargo, en 1748, de un militar de carrera, el 
coronel José de Escandón, hombre hábil y enérgico, que se había distinguido 
anteriormente al someter a los últimos pames rebeldes de la Sierra Gorda. 


No hubo conquista propiamente dicha, ya que los indios de la región, como lo 
mencionamos antes, carecían de soldados suficientes, así como de la organización social 
y del armamento necesarios para librar verdaderas batallas contra las tropas españolas. 
Escandón llevó pues a cabo una empresa de colonización metódica, mediante la 
fundación de “ciudades” donde se instalaron los colonos. La “ex Colonia del Nuevo 
Santander”, hoy estado de Tamaulipas, aún es conocida en la Huasteca como “la 
Colonia”, y sus habitantes reciben en broma el nombre de “colonches”. 


Esos colonos eran, en su mayoría, campesinos pobres, mestizos, mulatos o criollos, 
originarios principalmente de las planicies de Querétaro y San Luis Potosí y, en menor 
número, de la Huasteca y Nuevo Léon. Si bien unos cuantos pames y huastecos, así 
como los sobrevivientes de la tribu olive, se unieron al movimiento, el idioma 
dominante fue y siguió siendo el español popular, entremezclado con préstamos del 
náhuatl y unas pocas palabras de origen huasteco. 


Los colonos fueron instalados en puntos elegidos con relativo esmero, donde se 
fundaron ciudades según todos los requisitos legales. Así nacieron oficialmente 22 
poblados entre 1748 y 1755. Cada familia recibió un lote para construir su casa y un 
apoyo financiero inicial. Los terrenos ganaderos y agrícolas fueron en un principio 
comunales, y sólo fueron repartidos de manera individual a partir de 1768. 


En lo que a los indios respecta, no hubo intención alguna de reconocer sus derechos 
sobre las tierras que siempre habían sido suyas. Los que aceptaron someterse fueron 
reunidos dentro de misiones puestas bajo la autoridad de los religiosos franciscanos. 
Cada una de ellas recibió cierta cantidad de tierras, generalmente de mediocre calidad, 
además de un apoyo material con el fin de alentar a los neófitos a tomar la senda de la 
cristianización, así como la de la práctica de la agricultura y de la ganadería. Las tribus 
más sedentarias, como los pasitas, aceptaron con relativa buena voluntad ese nuevo 
orden de cosas. En cambio, los grupos más inclinados a la vida nómada de caza y 
recolección resultaron más difíciles de doblegar. 

Gabriel Saldívar,* quien ha descrito brevemente la obra de Escandón, hace notar hasta 
qué punto la política indígena de este último se caracteriza por la mezcla de una 
calculada benevolencia y un implacable rigor. Durante los 18 años de su periodo de 
gobierno (1748-1766), no logró obtener la sumisión de las tribus rebeldes, pese a la 
cantidad de indios que mandó matar o que condenó a trabajos forzados. 

Sus sucesores, bien o mal intencionados, carecían empero de su pericia y autoridad, por 
lo que las últimas décadas del siglo xv1 estuvieron marcadas por el recrudecimiento de 
la guerra india en Tamaulipas. Las tribus más indomables, entre ellas la de los 
janambres, no sólo atacaban a los colonos aislados, sino también a los indios que habían 
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sido sometidos y reunidos en las misiones. Así fue como la misión de los pasitas fue 
destruida hacia 1780. Los neófitos poco convencidos decidieron a menudo escapar hacia 
el monte. Exasperados por la inseguridad reinante, los colonos y los soldados españoles 
persiguieron a los últimos indios insumisos, para concentrarlos por la fuerza en las 
misiones. Esas operaciones se prolongaron durante varios años y tuvieron como 
resultado la exterminación de todos los grupos que se obstinaban en resistir. 


Todo indica que al estallar la guerra de Independencia, prácticamente todos los indios 
de la mitad sur de Tamaulipas se hallaban pacificados y reunidos en las misiones. Sus 
filas habían sido seriamente mermadas y estaban moralmente derrotados, por lo que ya 
no inspiraban temor. En medio del fragor de las guerras civiles, dejaron de ser objeto de 
preocupación. Poco a poco, fueron perdiendo su individualidad, olvidaron sus lenguas y 
se fundieron en la masa de mestizos que constituye actualmente la población de 
Tamaulipas. Apenas legaron a sus descendientes algunos elementos culturales 
secundarios, que persisten en los rincones más pobres y apartados de las montañas. 
Entre esos elementos, cabe citar principalmente algunas tradiciones de recolección, así 
como algunas técnicas de alfarería. 

Desde mediados del siglo xix, se solía pensar, tanto en Ciudad Victoria como en la 
ciudad de México, que ya no había indios en Tamaulipas, o al menos no en la mitad 
meridional del estado. 

Sin embargo, se puede considerar que en aquella época debía de existir todavía, en los 
antiguos poblados de misión, cierto número de ancianos que conocían el idioma de sus 
antepasados. En efecto, 100 años más tarde, en 1947, Roberto Weitlaner* logró recabar 
en la ranchería de Naola, cerca de Tula, un vocabulario de una lengua indígena 
desconocida, que era quizá la de los pisones o la de los mazcorros. 
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Es más: durante 1968, una corta estancia en el pueblo de San Antonio Nogalar, al norte 
de Villa González, nos permitió enterarnos a través de la tradición oral de la existencia 
de un grupo de indios rebeldes que al parecer se mantuvo en la sierra de Tamaulipas 
hasta mediados del siglo xIx. 


Los campesinos mestizos de San Antonio Nogalar cuentan que un día, entre 1850 y 1860, 
unos vaqueros de la hacienda de Acuña salieron en pos de una vaca que se había 
perdido en el norte de esa propiedad, ubicada en el corazón de la sierra. Mientras 
circulaban a caballo por las laderas de una boscosa montaña, encontraron casualmente 
sobre su camino a una india aún joven, sola y prácticamente desnuda, que huyó entre 
los matorrales en cuanto divisó a los jinetes. Éstos la persiguieron y lograron capturarla 
con un lazo. Tras haber abusado de ella, la condujeron hasta San Antonio Nogalar 
donde, una vez bautizada como María, fue conocida a partir de entonces como 
“Mariquita”. 

Mariquita, la última india “salvaje” de la sierra de Tamaulipas, se convirtió en un 
personaje notable del folclor regional. El cerro donde fue capturada se llama aún hoy el 
“Cerro de Mariquita”. 


Es probable que esa última sobreviviente de un pasado prehistórico aún reciente haya 
nacido dentro de un pequeñísimo grupo indígena, quizá compuesto por una sola 
familia, que logró esconderse y pasar desapercibido durante más de medio siglo, en los 
bosques casi desiertos del macizo montañoso. 


Quizá la india en cuestión se hallaba sola desde años atrás en el momento de su captura, 
lo cual explicaría que aparentemente no haya intentado darse más tarde a la fuga para 
reunirse con los suyos. Es posible suponer que pertenecía a la tribu janambre, la más 
indomable, cuyos miembros sabían muy bien que no cabía esperar para ellos piedad 
alguna por parte de los españoles. 


Mariquita tuvo una hija, Petra, que murió alrededor de 1937, a una edad muy avanzada. 
Doña Petra dejó un recuerdo muy hondo en la memoria de los habitantes de San 
Antonio Nogalar. Se dice que, habiendo sido criada por su madre, había permanecido en 
un estado semisalvaje; que era tan fuerte como un hombre; que no le gustaban los 
quehaceres domésticos; y que pasaba la mayor parte del tiempo en el monte. Ella misma 
desbrozaba el terreno para sembrar maíz, frijoles y calabazas. Pero casi no usaba ni el 
hacha ni el machete, pues prefería tumbar los árboles, incluso los más gruesos, 
quemando la base del tronco con una pequeña fogata que alimentaba y dirigía con 
esmero. Se dice también que le gustaba cocinar al aire libre, en un horno subterráneo, 
cociendo principalmente elotes tiernos y calabazas, así como tocones de pequeños 
magueyes silvestres (de mezcal). Recorría el monte en busca de frutos silvestres tales 
como guayabas, tunas, semillas de Pithecolobium flexicaule (ébano), frutas de diversos 
cactos, etcétera. 


Doña Petra, casada con un mestizo apellidado Moreno, tuvo una hija, Paula, nacida 
hacia 1880 y muerta en 1950 en Xicoténcatl. Doña Paula, casada con un mestizo 
apellidado Solís, tuvo una hija, Simona, que aún vive en Xicoténcatl, y tiene 55 años de 
edad. Simona, casada con un mestizo apellidado Zúñiga, tuvo un hijo, Guadalupe 
Zúñiga, que vive en San Antonio Nogalar, donde es conocido por su apodo, “el Indio”, a 
pesar de tener un tipo físico bastante europeo. Guadalupe compartió los primeros años 
de su infancia con su bisabuela, doña Petra, y gusta de evocar el recuerdo de aquella 
mujer viril. Hombre franco y abierto, padre de una prole numerosa, Guadalupe Zúñiga 
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no se considera ofendido cuando le recuerdan sus lejanos orígenes indios, y no es objeto 
de discriminación alguna por parte de sus vecinos. 


NOTAS 


1. Alonso de León, Historia de Nuevo León. Documentos inéditos o muy raros para la historia de México, 
publ. por Genaro García, XXV, México, 1909 (nueva ed., Monterrey, 1961). 

2. Alvar Núñez Cabeza de Vaca, Naufragios y relación de la jornada que hiso a la Florida con el 
adelantado Pánfilo de Narváez, en Andrés González de Barcia Corballido y Zúñiga, Historiadores 
primitivos de indios, 1, Madrid, 1749. 

3. Richard Mac Neish, “Preliminary Archaeological Investigations in the Sierra de Tamaulipas, 
Mexico”, Transactions of the American Philosophical Society, nueva serie, vol. 48, part 6, Philadelphia, 
1958. 

4. Gabriel Saldívar, Los indios de Tamaulipas, publicación núm. 70, México, Instituto Panamericano 
de Geografía e Historia, 1943; idem., Historia compendiada de Tamaulipas, México, Nuestra Patria, 
1945; idem, Archivo de la historia de Tamaulipas, 7 vols., México, Beatriz de Silva impr., 1946. 

5. Roberto J. Weitlaner, “Un idioma desconocido del norte de México”, en Actes du XXVIII Congrés 
International des Américanistes, París, 1948, pp. 205-227. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Caravelle, vol. 12, 1969, pp. 135-143. Traducción del francés de Haydée Silva. 
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Los indios de la Huasteca, orígenes y 
organización social" 


POR ESCASEZ de documentos del siglo xvI conocemos mal las antiguas culturas de la 
Huasteca. Pero sabemos que entraban en el marco general de la zona mesoamericana de 
alta civilización, con algún retraso en su desarrollo, porque se encontraban un poco 
aisladas y rodeadas de chichimecas por los lados del norte y del poniente. 


Los más antiguos pobladores de la región, entre los que conocemos, son los huastecos 
propiamente dichos, indios de la familia maya que se separaron de los demás antes del 
florecimiento de la famosa cultura maya. Después llegaron los totonacos y los tepehuas, 
probablemente antes de Cristo. Después vinieron, según parece, los primeros grupos de 
habla náhuatl o mexicana. Los otomíes invadieron la zona tepehua, hacia el siglo Xu, 
más o menos. La conquista azteca fue breve e hizo probablemente más estragos que 
aportes de población. 

Cuando llegaron los españoles al norte de la actual Huasteca veracruzana, poblada de 
indios huastecos, ésta conservaba una organización arcaica, en donde cada pueblito 
tenía su propio gobierno. Metztitlán, Tutotepec, Huayacocotla y Huejutla eran reinos 
independientes. El imperio azteca tenía conquistado el sur de la Huasteca veracruzana, 
y parte de la Huasteca potosina. 

En cada pueblo parece que había un cacique hereditario, nobles, campesinos y esclavos. 
No había acumulación de riqueza; nobles y reyes eran sostenidos por las prestaciones 
de sus vasallos que tenían sus tierras en comunidad. 

La conquista española redujo la aristocracia indígena a la miseria y distribuyó una gran 
parte de las tierras a pobladores y ganaderos españoles. Gobernadores elegidos 
sustituyeron a los caciques hereditarios. La propiedad colectiva de las comunidades se 
fue repartiendo entre las familias indígenas. 

La organización indígena de los pueblos, que se estableció en tiempos coloniales, fue 
alterada o suprimida a fines del siglo pasado, cuando las leyes desconocieron los 
gobiernos de las antiguas comunidades. Lo poco que quedó de estas tradiciones 
desapareció con el paso del tiempo. 

Queda muy poco de la antigua organización familiar indígena, y hasta los términos de 
parentesco se han adaptado, más o menos, a la usanza española. Los usos para pedir 
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novia han sobrevivido, y en algunas partes se dice que en otros tiempos los yernos se 
iban a vivir con los suegros. La moralidad familiar era bastante buena. Antes, el 
matrimonio religioso era más o menos obligatorio, y sería interesante saber en qué 
parte se ha mantenido mejor. 


COSMOVISIÓN 


En estas tradiciones hay muchas diferencias según las regiones de la Huasteca, según 
los pueblos o rancherías, y finalmente según los individuos. 


En los tiempos antiguos el pensamiento indígena había alcanzado un nivel bastante alto 
entre algunos privilegiados; reyes, nobles o sacerdotes, que tenían tiempo libre para 
instruirse, pensar, practicar las artes y el culto. Pero, en la época colonial esta herencia 
se perdió cuando todos los indios fueron reducidos a la condición de campesinos 
pobres. Sólo los curanderos, los músicos y algunos principales pudieron preservar 
restos de la antigua sabiduría, empobrecida por la colonización, pero enriquecida por la 
adopción del cristianismo. 

En el siglo xv1, los indios, sinceramente convertidos al cristianismo, pero conservando 
por lo menos una gran parte de su antigua visión del mundo, hicieron un gran esfuerzo 
de sincretismo, sea en contra de algunos frailes, sea con la indulgencia de otros. 

La antigua religión mesoamericana era, ante todo, un culto del mundo, una 
cosmolatría. Pero, en su cosmogonía, pensaban que el universo primordial, caótico, 
indiferenciado, se había poco a poco estructurado y organizado en una forma racional, 
Una primera diferenciación fue la distinción del cielo y de la tierra, de la dirección de 
arriba y de la dirección de abajo, relacionado con la distinción entre principio 
masculino y principio femenino. 

Además, las cosmogonías mesoamericanas tienen en común la idea de un 
perfeccionamiento progresivo del mundo, realizado a través de creaciones sucesivas, 
que acaban en cataclismos. En la Huasteca de hoy pocos recuerdan esa vieja idea de la 
sucesión de creaciones. Pero la leyenda nativa del diluvio, sostenida por la tradición 
cristiana, preserva la idea de una antigua humanidad destruida por imperfecta. 

En la tradición indígena antigua, la última transformación del mundo es el nacimiento 
del sol y de la luna; pero este triunfo de la luz sobre las tinieblas ha sido asimilado por 
la venida de Jesucristo y el triunfo de la fe cristiana. 

Igualmente, el antiguo temor de un nuevo fin del mundo ha encontrado similitud en la 
idea cristiana del último juicio. 


Según las viejas creencias, el triunfo de la luz fue precedido por un periodo de 
contienda, de lucha, en que se distinguió el héroe cultural que enseñó a los hombres la 
vida civilizada y hasta los ritos de la religión. De ahí la idea mesoamericana que los 
hombres deben hacer ofrendas al mundo, no solamente para agradecer la vida y para 
disculparse de sus pecados, sino también para fortalecer el mundo, para ayudarle a 
defenderse de las fuerzas de destrucción. 


También, con el nacimiento del sol y de la luna, según la vieja tradición, se estructuró el 


mundo en el espacio horizontal, por la diferenciación de los puntos cardinales, y en el 
tiempo con la distinción del día y de la noche, de los periodos favorables o nefastos. 
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En cuanto al señor viejo, que reinaba en los tiempos anteriores al sol, se considera que 
no supo dominar las fuerzas del mal y le atribuyen actualmente un papel secundario, a 
veces benéfico, a veces un poco extraño. 

He tratado de sugerir que el genio propio de los pueblos mesoamericanos les había 
inspirado ciertas formas de pensamiento que, en el ambiente intelectual de la edad de 
piedra, no eran despreciables, y que algunos genios, como Nezahualcóyotl, y quizá 
Quetzalcóatl, supieron llevar a un alto nivel. Los misioneros del siglo xvi ya se habían 
preguntado si los indios, en su paganismo, no habrían recibido unas pocas luces de la 
Revelación. 

Pero la conquista acabó con las posibilidades de evolución de este pensamiento 
indígena. Reducidos todos los indios a la condición de campesinos pobres, 
sobrecargados de trabajo, les quitó la posibilidad de tener entre ellos pensadores y 
hombres cultos, que hubieran podido retinar poco a poco las antiguas tradiciones, 
destacando las ideas más elevadas y separándolas de la maleza de detalles folclóricos, 
que apenas les deja percibir. 

El ejemplo del padre Teilhard de Chardin, S. J., que yo tuve el privilegio de conocer, me 
parece la prueba viva que individuos excepcionales, viviendo en un ambiente cultural 
favorable, pueden renovar pensamientos tradicionales sin traicionarlos, hasta, en este 
caso, reconciliar la ciencia y la religión. 

Espero haber logrado presentar a ustedes la antigua idea indígena de un señor del 
universo que trató poco a poco de mejorar el mundo, hasta que logró crear hombres 
capaces de vivir una vida civilizada y dignos de practicar la religión. Yo no creo que sea 
sacrilegio decir que esta forma de pensar es como una prefiguración de algunas 
doctrinas de la más moderna filosofía religiosa. 


Huejutla, agosto de 1971 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Estudios indígenas, vol. 1, núm. 2, Cenapi, 1971, pp. 37-39. 
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Segunda parte. Arqueología 


Primera campaña de excavaciones 
en Tamtok, cerca de Tamuín, 
Huasteca” 


FUNDACIÓN DE UNA MISIÓN ARQUEOLÓGICA Y ETNOLÓGICA EN 
MÉXICO 


Desde la publicación realizada en París de las obras de Humboldt, no ha dejado de 
existir en Francia un vivo interés por México. En el siglo xix y en lo que respecta al 
estudio de las antigiiedades mexicanas, algunas personalidades como Waldeck, 
Brasseur de Bourbourg, Charnay y Léon de Rosny desempeñaron un papel pionero, así 
como algunas revistas, por ejemplo, la Revue Orientale et Américaine. 


Desafortunadamente, las circunstancias no han favorecido la continuidad del esfuerzo 
francés en este campo. La intervención a favor del régimen de Maximiliano, que había 
dado lugar a que Francia creara una Comisión y una Misión Científica, terminó con una 
ruptura prolongada de las relaciones diplomáticas entre Francia y México. Esta ruptura 
interrumpió las investigaciones francesas en el campo, aunque la Misión Científica, 
sobreviviendo por sus propios medios, haya seguido publicando obras tan valiosas 
como el diccionario náhuatl de Siméon. Más tarde, el estimable esfuerzo de Léon 
Diguet! se quebrantó de un modo análogo por la primera Guerra Mundial, 


Después de un largo eclipse, el doctor Paul Rivet tomó la iniciativa de fundar, con la 
ayuda de la Secretaría de Relaciones Exteriores, un organismo llamado Escuela Francesa 
de México, que no era de hecho más que un crédito anual que permitía a un 
investigador hacer trabajo de campo. De este modo, pudieron trabajar en México el 
señor Robert Ricard, el señor y la señora Soustelle, Guy Stresser-Péan, el doctor Gessain 
y otros más. Pero esta fundación precaria no resistió la gran sacudida de la segunda 
Guerra Mundial. Posteriormente, el Instituto Francés de América Latina, creado en 
México por el doctor Rivet en 1944, se convirtió en un centro dedicado únicamente a la 
enseñanza de la lengua y la cultura francesas, pero a uno de sus directores, el señor 
Chevalier,? se le debe una destacada obra sobre la formación de los grandes latifundios 
en México. 
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En 1958, con motivo de un viaje a Europa de los señores Bosch Gimpera y Kirchhoff, 
tuvieron lugar las primeras conversaciones sobre la posibilidad de fundar en México un 
organismo francés de investigaciones antropológicas. El proyecto se afianzó en octubre 
de 1960, gracias a la visita del señor André Parrot, secretario general de la Comisión de 
Excavaciones y Misiones Arqueológicas. Con el apoyo del señor Jaime Torres Bodet, 
secretario de Educación Pública y del señor Eusebio Dávalos Hurtado, director del 
Instituto Nacional de Antropología e Historia, se decidió crear una Misión Francesa 
dedicada a las investigaciones arqueológicas y etnológicas. El primer terreno de 
investigaciones sería la Huasteca, sobre la cual el director del nuevo organismo había 
reunido una importante documentación. 


Los primeros elementos de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa llegaron a 
México en noviembre y diciembre de 1961. Se rentó una casa en la calle de Petrarca 
núm. 40 y se compró una camioneta. Las excavaciones comenzaron en enero de 1962, 
con la colaboración de los señores Ichon, Tellier, Guidon y la del señor Canseco, 
arqueólogo del INAH. 


EL SITIO DE TAMTOK 


El sitio elegido fue el que el señor Joaquín Meade? había dado a conocer en 1942 y 1948 
con el nombre de ruinas de Tantoque, que es uno de los sitios más imponentes de la 
Huasteca. 


El nombre de Tantoque, de origen huasteco se refiere localmente a uno de los 
montículos donde los habitantes de los alrededores tenían, hasta hace poco, un 
pequeño cementerio. El señor Meade le había dado al sitio entero el nombre de 
“Tantoc”. Este nombre trataba de reproducir lo que debía de ser la pronunciación 
huasteca antigua. Inspirándonos en el mismo principio, nos parece más exacto escribir 
“Tamtok”, lo que significa “lugar negro” (por ejemplo el lugar de un agua negra y 
profunda). 


En su descripción, el señor Meade menciona un gran número de montículos, pequeños 
y grandes, dominados por dos pirámides escalonadas de 50 y 60 metros de altura. El 
sitio había sido visitado en 1947 por el autor de estas líneas, quien tuvo sus dudas sobre 
el carácter artificial de las dos grandes pirámides. En efecto, el sitio en cuestión se 
encuentra en una llanura baja formada por margocalizas blandas del Cretáceo Superior, 
cuya superficie fue rebajada notablemente por la erosión durante el transcurso de eras 
geológicas recientes. De esta disminución de la altura da fe la existencia de diversas 
lomas así como la diferencia entre el nivel actual de la llanura y el de los valles muertos 
que otrora atravesaban el pliegue anticlinal de la sierra de Tanchipa, a poca distancia 
hacia el oeste. No se podía excluir a priori la posibilidad de que las dos grandes 
pirámides y otros montículos hayan podido ser, por lo menos parcialmente, 
cerrostestigo de origen natural. 

El sitio se encuentra en un meandro del río Tamuín, que es uno de los ríos que forman 
el Pánuco. La altitud no llega a los 50 metros. La vegetación local que en otros tiempos 
era una maleza bastante baja, con palmeras del género Sabal, fue remplazada por 
praderas artificiales. 

Río abajo, partiendo de Tamtok, se encuentran diversos sitios arqueológicos 
importantes. El de Los Sabinos, posiblemente de la época Clásica terminal, y el de 
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Tamante que parece ser más reciente. Sigue después el sitio de Consuelo, de época 
tolteca, que hacia 1920 proporcionó la famosa estatua del “adolescente huasteco” y 
donde las excavaciones de Du Solier* revelaron principalmente un altar adornado con 
frescos. En el siglo xvi, el antiguo pueblo huasteco de Tamuín era lo suficientemente 
importante para que Cortés se lo atribuyera en encomienda, tal como lo señaló el señor 
Meade. En esa misma época, en el sector de Tamtok existía un pueblo huasteco que 
conocemos con el nombre náhuatl de Tlacolula. Se dice que, en aquella época, algunos 
habitantes de la región hablaban el náhuatl. 


Después de la conquista española, una invasión de nómadas chichimecas que venían del 
norte, hizo de la región de Tamuín una zona fronteriza. Esta nueva situación fue sin 
duda la causa de la emigración de la población de Tlacolula, que en su mayoría se fue a 
establecer en Cuayalab. Sin embargo, la región de Tamuín y Tamtok conservaron su 
carácter indígena hasta finales del siglo xIx. 
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Localización de los sitios arqueológicos. 


El sitio arqueológico de Tamtok* tiene una extensión de unas 30 hectáreas, de las cuales 
una parte se encuentra protegida de las inundaciones que periódicamente destruyen 
los alrededores. En sus extremos este y oeste, está dominado por las dos grandes 
“pirámides” señaladas por el señor Meade. Estas dos lomas no son ni tan altas ni de 
forma tan regular como este autor las describe. La del este, llamada Cue de Paso del 
Bayo, presenta dos terrazas muy definidas, pero sólo del lado suroeste, que mira hacia 
el centro del sitio arqueológico (lámina 35). La del oeste, llamada Cue del Tizate, no 
presenta terrazas tan claras pero conserva quizá restos de una escalera del lado 
noreste, que mira hacia el centro del sitio. Las dos cimas están separadas unos 1050 
metros y parecen tener exactamente la misma altura. 


Entre las dos “pirámides”, pero más cerca de la del oeste, se prolonga de norte a sur, un 
gran montículo de forma irregular con dos cimas distintas, llamado localmente Cerro 
del Tantoque o simplemente El Tantoque. Su longitud total es de más de 300 metros y 
su altura máxima de más de 15 metros. Este montículo es el único que conservó un 
nombre de origen indígena, sin duda debido al pequeño cementerio que ocupaba su 
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extremo suroeste y que era un centro de interés para los pueblos vecinos. Es difícil 
decir si la localización de este cementerio corresponde a la supervivencia del prestigio 
de un antiguo centro ceremonial o si se explica simplemente por el deseo de enterrar a 
sus muertos en un terreno plano, elevado y seco, protegido de las inundaciones. 


Un poco más al este se levanta otro montículo más pequeño, orientado más o menos de 
norte a sur y que tiene unos 12 metros de alto. Algunas estelas o restos de estelas 
visibles al pie de este montículo le han valido localmente el nombre de Cue de Piedras 
Paradas. 


Entre las cimas del Tantoque y de Piedras Paradas, se extienden dos estructuras 
bastante extrañas y majestuosas: el Gran Patio y el Gran Corredor, ambos paralelos y 
orientados más o menos norte sur. El Gran Patio mide unos 120 por 270 metros. Sólo se 
abre hacia el norte. Su fondo plano y bajo se cubre con un poco de agua durante cada 
estación de lluvias. El Gran Corredor tiene unos 20 metros de ancho por 170 metros de 
largo, lo cual excede la longitud de los terrenos de juego de pelota mesoamericanos. 
Está abierto en ambos extremos. 
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Sitio de Tamtok: sus lomas, lagunas y montículos. 


Entre el montículo de Piedras Paradas y la “pirámide” del este se aprecian, dispersos, 
más de 25 pequeños montículos, algunos de los cuales parecen rodear una especie de 
plaza. Estos montículos presentan restos de muros de contención y tienen formas 
diversas: redondos, cuadrados y rectangulares. Algunos son muy bajos y planos con 
relación a su extensión. Dos de estos montículos parecen ser los restos de un pequeño 
terreno de juego de pelota. Otro “tlachtli? más grande, parece encontrarse más allá de 
la “pirámide” del este. 


Por último, algunos montículos de medianas dimensiones (de cuatro a seis metros de 
alto) están dispersos en el perímetro del sitio, que está limitado al norte por una 
depresión alargada, cuyo fondo está lleno de agua, y que parece ser el resto de un 
antiguo brazo muerto del río Tamuín. 
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EXCAVACIONES DE LA “PIRÁMIDE” DEL ESTE 


Para tratar de determinar la verdadera naturaleza de este enorme montículo, se cavó 
una zanja escalonada en su vertiente oeste, desde la base hasta la cima. Para no 
arriesgarnos a estropear una escalera hipotética, la dirección de la zanja no fue este- 
oeste, sino este noreste este-oeste suroeste. La longitud total de dicha zanja fue de 128 
metros. A un nivel de alrededor de 9 metros se encontró una terraza y otra más a unos 
16 metros. Se alcanzó la cima a 32 metros de altura. No se encontraron vestigios ciertos 
de construcción de piedra o de adobe: ni muros de contención, ni escaleras, ni losas. Los 
tiestos de las capas superficiales, innumerables en la base, todavía eran numerosos 
sobre la primera terraza, pero se hacían más escasos en la segunda y estaban 
prácticamente ausentes en el montículo terminal. Se encontró en la superficie una 
pequeña cantidad de cerámica funeraria, pero no se halló ninguna tumba. 


En general, las partes profundas de la zanja no proporcionaron tiestos. Sin embargo, en 
algunos puntos de la segunda terraza aparecieron, en profundidad, restos de un antiguo 
suelo con tierra vegetal y tiestos de tipo utilitario. 


Por otra parte, a unos seis o siete metros de altura, bajo el reborde de la primera 
terraza, se encontró una capa geológica formada por piedras de río y conchas de 
bivalvos fuertemente concrecionadas unas con otras, 


Nuestra impresión general es que esta gigantesca “pirámide” es probablemente una 
loma natural, un cerro-testigo disminuido por la erosión que parece haber rebajado 
fuertemente el nivel de la llanura en el transcurso de las épocas geológicas recientes. 
Antiguamente, las pendientes de esta colina debieron de ser más o menos uniformes del 
lado oeste, tal como lo son todavía los otros lados, y los antiguos suelos donde se 
encontraron tiestos en nuestra zanja podrían dar fe de cómo se encontraba 
originalmente. Posteriormente, los indios que establecieron un centro ceremonial al 
oeste de este cerro, modificarían, de ese lado la pendiente de la vertiente, creando dos 
terrazas y un montículo final cónico, lo que le dio un aspecto muy impresionante de 
pirámide escalonada. 


EXCAVACIÓN DE TRES PEQUEÑOS MONTÍCULOS 


Nuestras investigaciones se enfocaron después a tres pequeños montículos situados en 
el centro de una especie de plaza, entre el cerro de Piedras Paradas y la “pirámide” del 
este. 


El primero, al que le dimos el nombre de “Montículo de las dos Escaleras”, se reveló más 
o menos cuadrado, con unos 7.50 metros de lado y 1.75 metros de alto. Sus flancos 
estaban revestidos por muros de contención inclinados, de piedras planas. Presentaba 
una escalera en su cara este y otra en su cara oeste. Su cima mostraba los restos de un 
suelo revestido de estuco. La presencia de otra capa de estuco 50 cm más abajo, daba fe, 
aparentemente, de una etapa anterior donde la plataforma era menos alta. Al pie de 
cada escalera se encontraba una sepultura y otras dos más en el centro del montículo 
entre los dos suelos de estuco. En el relleno interno aparecieron diversos fragmentos de 
estuco que presentaban restos de pinturas. Desafortunadamente, estos pedazos eran 
demasiado pequeños para poder estudiar en ellos los motivos pintados. 
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La segunda plataforma fue bautizada como “Montículo de la Estela” porque al pie de su 
ángulo noreste yacía una gran losa alargada, sin esculpir. Esta plataforma era 
rectangular, alargada de norte a sur y presentaba una escalera del lado este. Sus 
flancos, provistos de muros de contención inclinados, de piedras planas, tenían 7.50 x 
5.50 metros. La altura era de dos metros. En su parte más alta aparecían los restos de un 
suelo de estuco. El interior de este monumento reveló una superposición. El edificio 
interno, más antiguo, tenía la misma planta, pero sus muros de contención estaban 
formados por piedras mezcladas con un mortero de cal. El suelo de estuco que recubría 
este edificio antiguo debió de haberse restaurado varias veces; mostraba los restos de 
diversas capas superpuestas entre 0.60 y 1.20 metros de altura. Al pie de este montículo, 
del lado noroeste, fue descubierta una sepultura colectiva que contenía unos 10 
esqueletos. 


Estuco superior (3) 





Montículo de las dos Escaleras ACT. Cortes con la localización de los estucos y de los entierros, 
Tamtok, municipio de Tamuín, S. L. P. 


El tercer montículo excavado tenía forma circular, un diámetro de unos 16 metros y 
una altura de más de 4.50 metros (lámina 36). Sus muros de contención de piedras 
planas, ligeramente inclinados, formaban gradas con estrechos rellanos horizontales. 
Del lado noroeste, este montículo presentaba una escalera muy empinada, precedida 
por una especie de banqueta estrecha de acceso, cubierta de estuco. En el ángulo 
sureste de esta escalera, había otra banqueta que presentaba un agujero donde quizá 
antaño estaba fijada una estatua. Este montículo fue limpiado, pero no nos alcanzó el 
tiempo para excavar el interior. Sabemos que los edificios de forma circular son 
importantes en la Huasteca, pero en otras regiones se encuentran ocasionalmente y a 
veces con un perfil análogo al de Tamtok. 


Estos tres montículos presentaban muchas características comunes. Los muros de 
piedras planas estaban ligeramente inclinados hacia el interior, pero a veces tenían un 
saliente coronado con una pequeña parte superior vertical. El mortero de cal se 
empleaba como revestimiento exterior más que para fijar las piedras entre sí. La 
albañilería de guijarros mezclados con mortero, cuyo material se encontraba en el sitio 
parece corresponder a una etapa más antigua. La encontramos en el sitio de Consuelo. 
El empleo de piedras planas implicaba probablemente el transporte por vía fluvial de 
un material importado desde bastante lejos. Las escaleras estaban provistas de rampas 
laterales. Los suelos estaban formados por una mezcla de arena y mortero de cal. 
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Montículo de la Estela. Plano de la estructura AC2 y de la estructura AC2-1, Tamtok, municipio de 
Tamuín, S. L. P. 
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Montículo Redondo AC3. Plano reconstituido. 
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Montículo Redondo AC3, Tamtok, municipio de Tamuín, S. L. P 
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SEPULTURAS 


Los antiguos habitantes de Tamtok enterraban a algunos de sus muertos en los 
montículos o en las cercanías inmediatas a estos. Al pie de una escalera, encontramos 
una sepultura tan poco profunda que para contener el cadáver tuvieron que construir 
una especie de banqueta que recubría los primeros escalones. El estado de conservación 
de los huesos deja casi siempre mucho que desear. 


Los cuerpos estaban comúnmente en cuclillas, con las rodillas levantadas. Sin embargo, 
en la sepultura colectiva cercana al montículo llamado “de la Estela”, se hallaron 10 
cadáveres enterrados unos sobre otros, en decúbito ventral. Estos cadáveres, 
acompañados de numerosas puntas de flecha, eran probablemente masculinos. Un 
documento colonial muestra que, en el caso de algunos indios de la Huasteca, la 
inhumación en posición de decúbito ventral se vinculaba a ciertas creencias que tenían 
que ver con el destino de los muertos en el más allá. 


El ajuar funerario de las sepulturas descubiertas era pobre y a veces incluso ni siquiera 
existía. Además de las puntas de flecha, los muertos de la mencionada sepultura 
colectiva estaban aparentemente acompañados, cada uno de ellos, de una pequeña 
vasija ritual de calidad bastante burda. Al este del montículo llamado “de las Escaleras”, 
había un esqueleto, probablemente femenino, pero casi totalmente destruido por 
efectos del tiempo, que estaba provisto de un comal, un metate y dos colgantes 
esculpidos de jadeíta. En el centro del montículo, había un muerto en cuclillas y a sus 
pies una vasija con vertedera. 


ESTELAS 


Desde 1939, el señor Meade se había percatado de que un montículo de Tamtok debía su 
nombre a unas piedras erectas. Poco después, el señor Indalecio Castrillón, propietario 
del terreno, mientras cavaba un pozo para que su ganado abrevara, encontró una estela 
esculpida, más o menos intacta, que donó al Museo Nacional de Antropología y que fue 
llevada a la ciudad de México por Wilfrido du Solier. 


Actualmente hay unas 10 grandes losas que yacen esparcidas en el suelo en diversos 
puntos del sitio de Tamtok. Están hechas de arenisca caliza, materia que no hay en la 
localidad y que debió de ser traída desde bastante lejos. La mayoría carece de 
decoración. Sin embargo, hay dos fragmentos aislados que presentan bajorrelieves. En 
uno de ellos sólo se distinguen motivos decorativos; en el otro, desafortunadamente 
muy deteriorado, parece reconocerse una cabeza de buitre o quizá un animal corriendo. 


Se consideró interesante estudiar el caso de las tres piedras de pie, cercanas al “Cue de 
Piedras Paradas”. Una de ellas, aparentemente intacta, no presentaba ni escultura ni 
ofrenda. Las otras dos, por el contrario, que no eran más que vestigios, como lo 
mostraban los diversos fragmentos que yacían a su alrededor, fueron muy interesantes 
a pesar de su estado de deterioro. 


Las bases que permanecieron en el sitio pudieron relacionarse con los fragmentos 
esparcidos y este “juego de rompecabezas” (realizado sólo en papel) permitió hacer una 
reconstitución parcial. Cada estela era una enorme losa de unos tres metros de alto por 
40 cm de espesor. La anchura de una de ellas era de alrededor de 1.50 metros y la de la 
otra de 1.90 metros. Estaban situadas en la misma línea norte-sur y sus bases casi se 
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tocaban. En la cara este de cada una estaba esculpido en altorrelieve un personaje de 
pie, enmarcado en una especie de nicho con borde saliente. Estos personajes parecen 
haber sido esculpidos en forma bastante burda y su estado actual es tan lamentable que 
no se pudo determinar su sexo. Las partes inferiores de estas dos estelas, protegidas por 
el alzamiento del suelo, conservaron sobre sus diversas caras, bajorrelieves 
ornamentales cuyo estilo recuerda un poco, en más pobre, el de Tajín. 


Al pie de estas estelas se pudo descubrir una ofrenda dedicatoria que comprendía dos 
cuentas de jadeíta, una de ellas esculpida, diversas piedrecillas y ocho conchas de 
chama, todo ello cubierto por dos grandes escudillas de cerámica volteadas y 
desafortunadamente rotas. 


Estas dos estelas son las primeras de la Huasteca que se han podido encontrar en su 
posición original. A pesar de su estado ruinoso, todavía es posible representarse estas 
dos estatuas, de pie, una junto a otra, enmarcadas en su nicho de piedra y 
contemplando cada mañana el espectáculo de la salida del sol, 


ESTATUAS Y ESCULTURAS DIVERSAS 


En la superficie se descubrieron dos estatuas del tipo encorvado. Burdamente 
esculpidas y deterioradas por efecto de la intemperie, sin duda podrán servir para 
poder fechar mejor su tipo, tan frecuentemente representado en toda la Huasteca. 


Entre los escombros se hallaron dos losas con dibujos grabados. Una procedente del 
Montículo de las dos Escaleras, presentaba un rostro humano visto de frente, la otra, 
procedente del Montículo de la Estela, estaba adornada con la representación 
esquemática de un sexo femenino. Se sabe que en el siglo xvi, el “Conquistador 
anónimo” señaló que las esculturas de carácter netamente erótico eran sumamente 
abundantes entre los huastecos, pero esta superabundancia no fue especialmente 
confirmada hasta este día, por los descubrimientos arqueológicos. 


FIGURILLAS Y CERÁMICA 


Las figurillas de barro cocido son bastante escasas en Tamtok, lo que podría indicar que 
el sitio fue ocupado sobre todo en una época reciente correspondiente al Pánuco VI de 
Ekholm. La recolección de tiestos fue copiosa, pero su estudio todavía no se ha 
realizado. La ausencia de la cerámica negra grabada, que contrasta con la abundancia 
de tiestos negro sobre blanco o policromos, parece indicar un periodo reciente. 


INDUSTRIA LÍTICA Y METALES 


Durante esta campaña no se descubrió objeto alguno de metal, pero esta información 
negativa no tiene mucho valor si se considera que tampoco se encontraron hachas 
pulidas, ni raspadores de corteza. Los metates abundantes son del tipo huasteco simple, 
sin patas. Las puntas de flecha, de formas muy variadas, son casi todas de pedernal o de 
rocas análogas. Un fragmento de una gran navaja bifacial de pedernal pardo, 
encontrada en la superficie, parece indicar la existencia de sacrificios humanos por 
arrancamiento del corazón. La obsidiana es relativamente poco abundante, como era de 
esperar, dado lo alejado de los yacimientos. Por último, la jadeíta era visiblemente 
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empleada con una extrema parsimonia y sus fragmentos se conservaban o se 


reutilizaban. 





Estela-estatua del norte, Stl. 1 





Ofrenda dedicatoria 


Las dos Estelas, Tamtok. 





Estela-estatua del sur, Stl. 2 





Ofrenda dedicatoria, Tamtok. 
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MATERIAL ÓSEO 


El estudio del material óseo todavía no se ha podido realizar y presentará ciertas 
limitaciones dado el mal estado de conservación de la mayoría de los esqueletos. 
Señalaremos únicamente aquí la presencia de mutilaciones dentarias, que se pueden 
clasificar en siete tipos diferentes. 


CONCLUSIONES 


Al parecer, el sitio de Tamtok pertenece a un periodo bastante reciente de la 
arqueología Huasteca y aunque no tenga las pirámides más grandes del Nuevo Mundo, 
no deja de ser menos imponente y extraño. Los problemas que plantea ameritarían 
realizar varias campañas más de excavaciones. 


La Misión Francesa expresa aquí su agradecimiento al Instituto Nacional de 
Antropología e Historia, que autorizó sus excavaciones, a don Braulio Romero, 
presidente municipal de Tamuín y a don Indalecio Castrillón, propietario del sitio de 
Tamtok, cuya cordial acogida y su generosa ayuda fueron esenciales para el éxito de la 
campaña. 


NOTAS 


1. Léon Diguet, Les cactacées utiles du Mexique, obra postuma, París, Archives d'Histoire Naturelle, 
4, Société Nationale d'Acclimatation de France, 1928. 

2. Francois Chevalier, La formation des grands domaines au Mexique, terre et société aux XVI" et XVII 
siécles, París, Travaux et Mémoires de l'Institut d'Ethnologie, LVI, 1952. 

3. Joaquín Meade, La Huasteca, época antigua, México, Edición Cossio, 1942; ibid., Arqueología de San 
Luis Potosí, México, Sociedad Mexicana de Geografía y Estadística, 1948. 

4. Wilfrido du Solier, “Estudio arquitectónico de los edificios huastecos”, Anales del INAH, t. 1, 1945, 
pp. 121-145; ibid., “Primer fresco mural huasteco”, Cuadernos Americanos, año V, vol. XXX, núm. 6, 
noviembre-diciembre, 1946, pp. 151-159; ibid., “Sistema de entierros entre los huaxtecos 
prehispánicos”, Journal de la Société des Américanistes, nueva serie, t. 36, 1947, pp. 197-214. 

5. Guy y Claude Stresser-Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco..., op. cit. 
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La primera estatua antigua de 
madera descubierta en la Huasteca” 


EL 18 DE MAYO DE 1963, los señores Alain Ichon e Yves Guidon, colaboradores de la Misión 
Arqueológica y Etnológica Francesa en México, se encontraban en Tamuín, en el sureste 
del estado de San Luis Potosí, para la clausura anual de las obras de excavación de 
Tamtok. Uno de los obreros que trabajaba para ellos les habló de un “ídolo” de madera 
recientemente descubierto por los habitantes de una aldea llamada El Caracol. 


Inmediatamente ellos acudieron al lugar (láminas 38 y 39). 


La estatua de la que hablaban, encontrada unas semanas antes en el limo del río 
Tamuín, había sido depositada en la casa del maestro de escuela de la localidad. Éste la 
conservaba con cuidado, pero no estaba en condiciones de preservarla de los efectos 
funestos de la desecación. El peligro era inminente. Un telegrama oficial del doctor 
Eusebio Dávalos Hurtado y la amable intervención del presidente municipal de Tamuín, 
don Braulio Romero, permitieron que los señores Ichon y Guidon trasladaran 
urgentemente a México esta importante pieza. El 20 de mayo fue entregada a los 
laboratorios del Instituto Nacional de Antropología e Historia. Inmediatamente se le 
aplicaron medidas de salvamento bajo los cuidados del señor José Luis Lorenzo y sus 
colaboradores. Estas medidas se siguen aplicando todavía hoy en día.* 


El Caracol es un ejido poblado por unos 200 habitantes mestizos de lengua española. Se 
sitúa a orillas del río Tamuín, a unos 10 kilómetros río abajo del pueblo de Tamuín, 
cabecera del municipio. La actual aldea de El Caracol está construida en el mero borde 
del río, en una posición baja bastante expuesta; pero a unos 800 metros más al suroeste, 
sobre una terraza fluvial protegida de las inundaciones, se encuentra un pequeño sitio 
arqueológico que comprende unos 10 montículos de medianas dimensiones. Los tiestos 
superficiales parecen indicar una ocupación en la época Posclásica. El sitio no ha 
conservado nombre indígena y parece no estar mencionado en los documentos del siglo 
XVI, 


Según las informaciones recogidas en el sitio, la estatua de madera fue descubierta 
aproximadamente el 20 de abril de 1963, por unos niños, que aprovechando el nivel 


excepcionalmente bajo del río, se divertían retirando del limo los pedazos de madera, 
dejados al azar por las crecidas. En un principio pensaron que era un tronco de árbol 
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informe. Su superficie, que ya debía de haber sufrido una larga temporada en el agua 
que se prolongó durante siglos, fue posteriormente agrietada y resquebrajada por la 
desecación que sufrió durante las cuatro semanas de clima muy caluroso y seco que 
precedieron a su entrada en el laboratorio. 


La pieza tiene una forma general cilíndrica, una altura total de 122 cm y un diámetro 
máximo de 20 cm. Los habitantes de El Caracol estiman que fue tallada en un tronco de 
“chijol” (Piscidia piscipula SARG., Leguminosae), que es la madera más dura y más pesada 
de la región, pero esto hubiera ameritado la verificación de un especialista. 


La estatua representa a un hombre de pie sobre un pequeño pedestal redondo de 7 cm 
de alto. Debajo de este pedestal ensanchado, hay una prolongación cilíndrica más 
estrecha de unos 30 cm de largo, que evidentemente estaba destinada a clavarse en la 
tierra. El extremo inferior de esta prolongación es irregular, quizá por estar 
parcialmente podrido por haber estado desde hacía mucho tiempo en el suelo. 


El personaje esculpido aparece completamente desnudo. Su estatura total es de 85 cm. 
Sus pies están esbozados burdamente, sin dedos visibles. Las piernas, separadas, están 
ligeramente flexionadas. Las partes sexuales están esculpidas con precisión, el pene 
corto, horizontal y los testículos no separados. La combadura de los riñones es bastante 
pronunciada, los glúteos bien marcados, la columna vertebral en hueco. Los brazos 
están aplicados contra el cuerpo. El antebrazo derecho está doblado hacia arriba, con la 
mano a la altura del hombro cuyos dedos se distinguen bien. Una perforación en esta 
mano, le permitía sostener un objeto delgado. El antebrazo izquierdo estaba horizontal, 
con la mano aplicada sobre el vientre, pero de ella no se ve más que un vestigio, pues el 
relieve de este antebrazo fue recientemente roto o cortado con un machete. El cuello es 
corto. 


La cabeza, exageradamente voluminosa, tiene una altura de 26 cm lo que representa 
más de una cuarta parte de la estatura total del personaje. Las enormes grietas por 
desecación impiden apreciar bien las facciones de la cara. El perfil muestra una boca 
entreabierta, con pómulos bastante marcados, una nariz encorvada, profundas órbitas 
bajo una frente fuertemente saliente. Las orejas parecen haber sido rotas 
antiguamente. 


La parte alta del rostro está enmarcada por el borde, en relieve de lo que pudo haber 
correspondido a la cabellera o a un casco. La parte superior de la cabeza presenta los 
restos de una especie de cresta saliente mediana, alargada en el sentido 
anteroposterior. Este saliente es especialmente pronunciado en la parte superior de la 
frente, pero parece demasiado delgado para poder interpretarse como un resto de uno 
de esos picos de águila que formaban parte de algunos cascos de guerrero. Un agujero 
de 6 cm de profundidad, que se abre en la parte alta del cráneo, quizá permitía, antaño, 
completar esta cresta por un elemento añadido. Por último, detrás de la cabeza, un 
saliente vertical representaba quizá un mechón occipital que colgaba sobre la nuca. 
Resulta difícil precisar el origen de esta pieza. Bien pudo haber sido acarreada por el río 
o haber sido arrojada en el lugar mismo donde fue hallada. Si verdaderamente está 
hecha de madera de “chijol”, pudo hundirse en el limo, en el sitio, pues comúnmente en 
la región se dice que esta madera es tan pesada que no flota. Quizá sería útil excavar el 
limo alrededor del punto de este hallazgo pero para ello es preciso esperar un periodo 
de estiaje muy bajo. 
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La hipótesis de que podría ser una estatua de algún santo de madera, procedente de una 
iglesia católica debe desecharse. El aspecto general de la pieza, su prolongación inferior 
que servía para fijarla en el suelo, su estilo, su desnudez, sus órganos sexuales bien 
definidos, sus brazos pegados al cuerpo, todo esto la emparenta netamente con ciertos 
ejemplares de la escultura en piedra de la Huasteca, que generalmente se atribuye al 
periodo Posclásico. 


Una vez admitida la idea de que se trata de una estatua huasteca antigua, cabe 
preguntarse quién podría ser el personaje representado. Cabe la posibilidad de que se 
trate de un dios joven, cuya desnudez se relaciona con el famoso “adolescente 
huasteco” del Museo Nacional de Antropología de México.? Pero nuestra estatua no 
tiene el cráneo deformado ni el septum nasal perforado del “adolescente huasteco”. Por 
lo contrario, los restos de su cresta o copete parecen emparentaría al dios Xochipilli, 
conocido por los toltecas y los aztecas.* 


Se puede emitir la hipótesis de que se trata de un Xochipilli “huastequizado”, asimilado 
al joven dios y héroe civilizador de la mitología huasteca. Es bien sabido que el país de 
Cuextlan, a diferencia del de Totonacapan conservó hasta la conquista española una 
estatuaria muy original. La Huasteca también recibió las influencias toltecas y aztecas. 
No sólo la lengua náhuatl invadió todo el sur de la región sino que debió de enviar más 
al norte, elementos avanzados, algunos de los cuales todavía subsistían, probablemente, 
a mediados del siglo xv1. 


NOTAS 


1. Este artículo fue escrito en 1964. En 1978, la pieza estaba completamente restaurada y se 
encuentra actualmente en la Sala Huasteca del Museo Nacional de Antropología, en la ciudad de 
México. 

2. Es sabido que el “adolescente huasteco” fue descubierto por casualidad, hacia 1916, en el lugar 
llamado El Consuelo, a unos 12 kilómetros (grosso modo) río arriba de El Caracol, en el mismo 
municipio de Tamuín, estado de San Luis Potosí. Esta estatua se ha publicado y descrito a 
menudo. Véase Journal de la Société des Américanistes, t. XVIII, lám. II, figs. 9 y 10, 1926 (GSP). 

3. En el sur de la Huasteca se han descubierto estatuas de Xochipilli, en especial en Castillo de 
Teayo, estado de Veracruz. Este dios se representaba a veces bajo forma itifálica; tal es, por 
ejemplo, el caso de numerosas estatuillas de barro cocido halladas en la región de San José 
Acateno, estado de Puebla, en los linderos de la región totonaca (GSP). 
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NOTAS FINALES 


*. En colaboración con Alain Ichon e Yves Guidon. Tomado del Journal de la Société des 
Américanistes, vol. 52, 1964, pp. 315-318. Traducción del francés de Angelines Torre. 
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Excavaciones en Vista Hermosa, 
municipio de Nuevo Morelos 
Tamaulipas (Huasteca)' 


EL SITIO arqueológico de Vista Hermosa se encuentra en el extremo suroeste del estado 
de Tamaulipas, a 11 kilómetros al sur del pueblo de Nuevo Morelos. 


Está situado en un gran valle, cuya longitud alcanza a veces los 10 kilómetros, entre la 
sierra de la Colmena al oeste y la sierra de Nicolás Pérez al este. A lo largo de este valle 
corre un río permanente que nace en las montañas del municipio de Ocampo y que va a 
desembocar al Río de Valles, unos 100 kilómetros más al sur (véase figura de la página 
174). 


Este valle es un sinclinal, cuyo fondo, casi plano está generalmente ocupado por margas 
llamadas de Méndez, del Cretáceo Superior. Sin embargo, en Vista Hermosa y un poco 
más al sur, un ligero pliegue hace aflorar calizas margosas de un nivel Cretáceo 
Superior un poco más antiguo. Estas calizas se desbastan en forma natural, en losas 
delgadas que se prestan muy bien para la construcción de muretes. 


En una época cuaternaria muy reciente, se formó en este valle un escurrimiento de lava 
ocasionado por una emisión de basalto extremadamente fluido, de unos 80 kilómetros 
de largo, cuya superficie todavía hoy es rugosa y abrupta. Este basalto, que a veces 
también se desbasta naturalmente en forma de losas, era una materia prima útil para la 
construcción y para la industria lítica. Los antiguos habitantes de Vista Hermosa 
caminaban más de una legua para ir a explotarlo. 


El sitio arqueológico se encuentra a unos 250 metros sobre el nivel del mar. El clima del 
lugar es tropical, con una larga estación de secas, durante la cual los riachuelos y las 
charcas acaban por secarse. La vegetación natural es una maleza tropical caducifolia. La 
mayoría de los árboles pierden sus hojas en abril y comienzan a reverdecer en junio. La 
fauna silvestre es bastante abundante y el río cercano es propicio para la pesca. 

Dicho valle ha conservado hasta nuestros días algo de toponimia huasteca. Se han 
encontrado piezas arqueológicas atribuibles al Posclásico tardío de la Huasteca. Cierto 
es que en la época de la conquista española, este valle albergaba pueblos huastecos, que 
dependían de Oxitipa o de Tanchipa. Pero posteriormente, uno tras otro, estos pueblos 
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fueron abandonados, debido a la guerra que estalló entre los españoles y los 
chichimecas en 1572, y que se prolongó durante muchos años. 


En esta zona despoblada, los virreyes otorgaron numerosas concesiones de tierras a 
partir de las cuales se fue constituyendo poco a poco una inmensa “hacienda”. Los 
jesuitas, que adquirieron este dominio en el siglo xvmi le dieron el nombre de San 
Ignacio del Buey. Más tarde recibió el nombre de “Hacienda de Rascón”, que era el 
nombre de sus nuevos propietarios. A fines del siglo xIx, este inmenso latifundio 
empezó a fraccionarse. Hasta hace relativamente poco, no existía más que una 
población dispersa, formada por mestizos de lengua española. 


Después de la Revolución, un campesino acomodado llamado Hipólito Nájera, adquirió 
un lote que comprendía la mayor parte del sitio arqueológico. Construyó una casa de 
bambú y palma en el centro de las ruinas, que en aquel entonces estaban cubiertas por 
la maleza, pero bastante bien conservadas después de tres siglos de abandono y 
soledad. 


Al cabo de medio siglo de ocupación humana, la situación se ha agravado mucho en el 
aspecto arqueológico. Algunos de estos sitios soportan o han soportado habitaciones 
modernas. Numerosos muros construidos en piedras secas, se han derrumbado debido 
al repetido paso de los hombres, del ganado o de los vehículos. Casi todas las 
plataformas han sido excavadas parcial o totalmente. Un gran número de sepulturas ha 
sido violado por los propietarios del terreno o por sus invitados. Otras lo han sido por 
los saqueadores que operaban a veces en las noches. Por último, en 1967, la mayor parte 
del sitio fue removido con bulldozers, tractores y arados de disco, lo cual dio como 
resultado la destrucción de todos los vestigios que se encontraban en terreno 
fácilmente cultivable. 


Ya en el siglo xvi, las ruinas antiguas del valle de Ocampo y de Nuevo Morelos 
despertaron la curiosidad de ciertos españoles. Sin embargo, posteriormente, don 
Joaquín Meade, que tanto se preocupó por el conocimiento de la arqueología huasteca, 
no mencionó Vista Hermosa en ninguna de sus publicaciones. Esto se puede explicar 
por el hecho de que este autor recogió su documentación arqueológica regional durante 
los años 1930, siendo que el sitio que nos ocupa no se empezó a conocer hasta los años 
1940, una vez que se terminó la carretera de San Luis Potosí a Antiguo Morelos. Así 
pues, el saqueo arqueológico más importante de Vista Hermosa, se realizó durante los 
últimos 30 años. 


En 1954-1955, el doctor Richard Mac Neish* hizo una exploración arqueológica del valle 
de Ocampo y extendió sus investigaciones hacia el sur, hasta la frontera del estado de 
San Luis Potosí. Esto lo llevó a recorrer el municipio de Nuevo Morelos. El resultado de 
estos trabajos ha permanecido inédito en su mayor parte. En 1958 se publicó un 
resumen de cuatro páginas en un libro dedicado a la sierra de Tamaulipas. En él se 
expone la secuencia cultural de la región de Ocampo pero los sitios huastecos recientes 
apenas se mencionan. 

Sin embargo, en 1956, en el libro de Gordon Willey? Prehistoric Settlement Patterns in the 
New World, se publicó un artículo del doctor Mac Neish sobre el noreste de México. 
Trata de un sitio arqueológico de 15 kilómetros cuadrados (9 square miles) que se 
encontraría en El Toro, cerca de Nuevo Morelos. En la cuarta parte de este sitio se 
podrían contar 900 plataformas de habitación. Es posible que se tratara de las ruinas de 
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Vista Hermosa, que se encuentran a menos de una legua de Santa Cruz del Toro, pero 
en este caso, las cifras citadas estarían probablemente infladas. 


En 1964, uno de los miembros de la Misión Francesa que investigaba grutas con 
cerámica reciente que le habían señalado, llegó a Santa Cruz del Toro y allí le hablaron 
de Vista Hermosa. La Misión Francesa llevó a cabo tres temporadas de trabajo en este 
sitio. La primera duró de enero a abril de 1965, y estuvo a cargo esencialmente de los 
señores Ichon y Lesage. En 1966 y 1967, las excavaciones fueron ejecutadas por el autor 
de esta comunicación con la ayuda de su esposa. 


Debemos expresar nuestro agradecimiento a los miembros de la familia Nájera y, en 
particular a don Hipólito Nájera, hoy fallecido, cuya ayuda y cuyas informaciones amén 
de sus recuerdos fueron para nosotros de un valor inestimable. 


EL SITIO 


El sitio de Vista Hermosa, tal como lo encontramos, nos pareció tener alrededor de un 
kilómetro de largo y 400 metros de ancho, lo que representa menos de medio kilómetro 
cuadrado de superficie. Incluso así, con un centenar de estructuras, está considerado 
uno de los sitios arqueológicos más grandes de la Huasteca. 


Es un sitio de llanura, sin defensas naturales. Al parecer, sus ocupantes trataron de 
evitar los terrenos bajos que se vuelven pantanosos en la estación de lluvias. Con este 
fin, tuvieron cuidado de colocar su pueblo sobre una cima poco elevada que separa el 
curso de dos riachuelos. En el extremo sur, esta pequeña elevación está dominada por 
un pequeño cerro de pendiente suave, de unos 15 metros de altura. En la cima de este 
cerro se perciben los restos de una plataforma baja, circular, que fue saqueada desde 
hace mucho tiempo. 


LAS ESTRUCTURAS 


Las estructuras o edificios de Vista Hermosa parecen estar distribuidos al azar sin plano 
regular alguno. En general, se trata de plataformas de tierra, cuyos lados están 
sostenidos por muros de piedras sin cimiento. Algunas de las más altas han sufrido uno 
o varios realzamientos y contienen revestimientos de suelo superpuestos, hechos de 
estuco. Es probable que la mayor parte de estas plataformas sirvieran de basamento a 
pequeños edificios construidos con materiales perecederos ya desaparecidos sin dejar 
huella. Algunas de ellas, las más pequeñas, pudieron haber sido una especie de altar, del 
tipo de los momoztli aztecas. 


La mitad o casi la mitad de estas estructuras son de planta circular. Su diámetro es 
comúnmente de unos 10 metros y su altura de un poco más de un metro. Las 
plataformas de planta semicircular o en forma de herradura parecen haber sido poco 
numerosas. Nosotros identificamos dos, pero es posible que haya habido otras más, 
muy derruidas, que se pudieron confundir con estructuras circulares. 


Las plataformas cuadradas o rectangulares son ligeramente más numerosas y de tipos 
diferentes. Uno de estos es muy pequeño y muy bajo y forma dos grupos aislados que se 
encuentran en terrenos bajos, uno al norte y el otro al sur del sitio. Quizá ahí se 
encontraban habitaciones de esclavos. Otro tipo agrupa plataformas bajas, de planta 
muy alargada que parecen haber sido terrazas construidas sobre terrenos en pendiente. 
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Por último, un tercer grupo comprende verdaderas plataformas altas, de 10 a 20 metros 
de lado que pueden haber soportado edificios públicos, religiosos o no. La estructura 
más grande de todas tenía 33 metros de largo, 11 de ancho y cinco o seis de alto. Cabe 
suponer que en otros tiempos se elevaba un templo en su parte más alta, 


Al noreste del sitio se agrupan unas 30 estructuras de planta cuadrada o rectangular, 
que dejan entre sí un espacio despejado que forma una especie de plaza de perímetro 
irregular, de unos 50 metros de lado, dominada por la estructura alta que acabamos de 
describir. Este conjunto parece haber constituido un centro ceremonial, cerca del cual, 
en la parte central del sitio, se encontraba el terreno del juego de pelota. 


Este terreno del juego de pelota es del tipo de extremidades abiertas, que es común en 
la Huasteca. Está formado por dos banquetas paralelas de unos 25 metros de largo, 
construidas entre dos plataformas, una redonda y la otra en forma de herradura. 


Un poco más hacia la periferia se localizaron los restos de ocho hornos que al parecer 
sirvieron para fabricar cal. Se trata de concavidades, cuyas paredes están calcinadas, 
provistas de una pequeña entrada lateral. Estas ruinas de horno son comunes en la 
región y fueron señaladas desde el siglo XIII. 


SEPULTURAS 


En Vista Hermosa pudimos descubrir numerosas sepulturas, unas ricas y otras pobres, 
aisladas o en grupos, que nos han proporcionado una abundante y variada 
documentación. Algunos esqueletos habían sido parcialmente destruidos al cavar 
posteriormente, en el mismo lugar, sepulturas más recientes, lo que parece indicar que 
el temor a los muertos se limitó a un periodo relativamente breve. 


Se descubrió un buen número de sepulturas fuera de cualquier estructura o plataforma. 
Entre ellas, se encontraba la más rica de todas las que pudimos conocer. Esta sepultura 
fue descubierta por casualidad y excavada, en nuestra ausencia, por los hijos del 
propietario del suelo. La mayor parte de las sepulturas, que hubieran podido existir 
todavía en terreno no construido, fueron destruidas en 1967, cuando una gran parte del 
sitio arqueológico, fue profundamente surcado con arados de disco. 


En las plataformas más altas casi no había sepulturas. En cuanto a las plataformas bajas, 
algunas contenían cadáveres, otras no. Sin embargo, estas diferencias a veces son 
tramposas, pues es preciso tomar en cuenta las numerosas destrucciones causadas por 
la erosión y por las excavaciones no oficiales. 


Casi todos los difuntos fueron enterrados en posición replegada o en decúbito ventral. 
El estado de conservación de los esqueletos generalmente dejaba mucho que desear. Las 
medidas de los huesos largos parecen indicar una estatura un poco mayor que la de los 
indios huastecos actuales. La deformación craneana tabular derecha era común mas no 
general y podemos decir lo mismo de las mutilaciones dentales por limado. 


Los cadáveres estaban casi siempre acompañados de ofrendas. Las vasijas con 
vertederas probablemente habían contenido líquidos que han desaparecido sin dejar 
huella. Pero algunos huesos pequeños descubiertos en escudillas parecen dar fe de 
ofrendas de alimentos cárnicos. Tres muertos, aparentemente del sexo masculino, 
llevaban sobre el pecho su pectoral de concha, unas veces grabado y otras no, lo que es 
interesante para situar cronológicamente este tipo de adornos (lámina 42). Una mujer 
tenía con ella su metate y varias piezas de cerámica, entre ellas un molcajete. 
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El descubrimiento de algunas sepulturas de artesanos nos proporcionaron datos muy 
sugestivos. Uno de ellos había sido fabricante de cuentas y plaquetas de piedra dura. 
Otro había trabajado el hueso, el pedernal y la obsidiana (lámina 41). Este último tenía 
también, cerca de él, un trozo de cristal de roca que quizá le había servido para la 
adivinación. 

Las notables diferencias observadas en el ajuar funerario de las diversas sepulturas, 
parecen indicar un grupo humano en el seno del cual existía una estratificación social y 
una cierta especialización profesional. Esto concuerda bastante bien con lo que 
sabemos de los huastecos de la época de la conquista española. 


CERÁMICA 


La cerámica de Vista Hermosa es típica del Posclásico tardío de la Huasteca, es decir del 
periodo Pánuco VI de Ekholm.?* Aparte de la cerámica utilitaria (Heavy Plain), los tipos 
principales son el Huasteca Negro sobre Blanco y el Tancol Policromo, que en este caso, casi 
no se distinguen uno del otro. Encontramos también una cerámica roja que puede 
considerarse como la forma local del Zaquil Rojo de aquella época. Por lo contrario, el 
Tancol Pardo sobre Gamuza (Brown on Buff) es raro o no se encuentra. 


Las ofrendas funerarias nos han proporcionado piezas enteras, a menudo ricamente 
decoradas cuyas formas más comunes eran: ollas, cántaros altos, de cuello más o menos 
estrecho, vasijas con asa y vertedera, vasijas antropomorfas y vasijas zoomorfas 
(láminas 43, 44 y 45). En este caso no se encontraron las vasijas de rajas de melón, tan 
comunes en otras regiones de la Huasteca. 


Ciertos vasos antropomorfos con forma de mujeres, unas vivas y otras muertas, 
probablemente estaban en relación con el culto de la diosa de la luna. Otras piezas, 
especialmente interesantes representan a Quetzalcóatl-Ehécatl, sentado en un taburete. 
Por otra parte, a menudo el rostro de este dios está representado sobre el cuello de los 
cántaros o de los garrafones. 


Así como la cerámica da fe de una gran variedad de formas y de una gran riqueza de 
decoración, las figurillas de barro cocido, por lo contrario, son poco numerosas, están 
generalmente hechas con molde y son de una calidad estética bastante burda. 


INDUSTRIA LÍTICA, CONCHAS Y METALES 


Los antiguos habitantes de Vista Hermosa explotaban el basalto del escurrimiento de 
lava cercano y lo utilizaban para fabricar metates simples, sin pies, análogos a los 
metates huilanches que hoy en día se emplean en la Huasteca. Con esta misma materia, 
fabricaban también tejolotes y raspadores de corteza. Por lo contrario, la fabricación de 
las estatuas de piedra parece haber sido más limitada que en otras partes de la 
Huastaca. Tan sólo encontramos una de estas estatuas, rota. Es un ejemplar del tipo 
“jorobado” o “encorvado” tallada de manera muy burda. 


Se importaba tinguaita para hacer hachas o azuelas y obsidiana negra para desbastar 
navajas. Para la fabricación de las joyas empleaban la calcita cristalina verdosa, las 
conchas marinas y ciertas piedras duras análogas a la jadeíta. 
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El pedernal servía principalmente para dar forma a pequeñas puntas de flecha, talladas 
con mucha delicadeza. La abundancia de estas puntas parece indicar que el uso del arco 
hizo abandonar el propulsor. 


Encontramos poco metal: cobre y oro. Pero nos contaron que algunos años antes de que 
llegáramos al sitio, excavadores más o menos clandestinos habían encontrado algunos 
lotes de hachas y de sonajas de cobre. 


OBJETOS DE PROCEDENCIA EUROPEA 


En nuestras excavaciones no encontramos ningún objeto de procedencia europea, pero 
algunas personas dignas de confianza nos aseguraron haber descubierto algunos. Esto 
nos hace pensar que el sitio de Vista Hermosa estaba todavía ocupado por los indios 
huastecos durante los primeros años de la Colonia. Si así fue, podemos suponer que se 
trataba del pueblo que aparece en la carta de Ortelius* con el extraño nombre de 
Camalahuche. 


NOTAS 


1. Richard S. Mac Neish, “Preliminary Archaeological Investigations in the Sierra de Tamaulipas, 
Mexico”, en Transactions of the American Philosophical Society, mueva serie, vol. 48, part 6, 
Philadelphia, 1958. 

2. Gordon R. Willey, Prehistoric Settlement Patterns in the New World, Nueva York, Viking Fundation 
Publications in Anthropology, 23, 1956. 

3. Gordon F. Ekholm, Excavations at Tampico..., op. cit. 

4. Abraham Ortelius, Theatrum Orbis Terrarum, Anvers, 1584. 


NOTAS FINALES 


*_ Tomado de 41 Congreso Internacional de Americanistas, México (1974), vol. 1, 1976, pp. 347-352. 
Traducción del francés de Angelines Torre. 
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Un caso anormal de decapitación 
huasteca en Vista Hermosa, 
Tamaulipas” 


PALABRAS PRELIMINARES SOBRE LA DECAPITACIÓN 


En el mundo mesoamericano la decapitación es una práctica ampliamente mencionada 
en los textos etnohistóricos y representada en la iconografía. Asimismo, los 
arqueólogos a menudo han tratado de interpretar la presencia de cráneos aislados o de 
esqueletos sin cráneo como testimonio de este tipo de práctica. Sin embargo, conviene 
recordar que este tipo de datos arqueológicos puede corresponder a dos 
comportamientos muy distintos: por un lado, la decapitación, que generalmente está 
vinculada a un rito de sacrificio o a una forma de ejecución, y por otra, el 
desprendimiento del cráneo después de la muerte en el marco de un rito funerario. 
Cierto es que el contexto arqueológico de los descubrimientos aporta informaciones 
valiosas para su interpretación. Sin embargo, son insuficientes y ambiguas si no se 
cuenta con la aportación de datos osteológicos precisos. 


Estos datos se refieren ante todo a la disposición in situ de las osamentas: la presencia 
de las vértebras cervicales unidas a un cráneo aislado es un buen indicio de 
decapitación. Sin embargo, conviene no generalizar; por ejemplo, la presencia 
únicamente del atlas no excluye la posibilidad de un desprendimiento del cráneo sin 
recurrir a la decapitación. Los ligamentos que unen el atlas al occipital son, 
efectivamente, especialmente sólidos (Duday et al.)! y resisten durante mucho tiempo a 
la descomposición (articulación persistente), a diferencia de las vértebras cervicales 
inferiores (articulaciones lábiles). Contar únicamente con la presencia del atlas unido a 
la cabeza puede, pues, corresponder a un desprendimiento del cráneo posterior a la 
descomposición parcial del cadáver (es decir, mucho después del deceso del sujeto). 
Esto no tiene nada que ver con la decapitación; parece más bien un rito funerario. 


Con respecto a las uniones anatómicas significativas del depósito de una cabeza “recién 


cortada”, es preciso señalar también que la presencia de los huesos hioides es un buen 
criterio para identificar este tipo de práctica. La presencia de estos pequeños huesos 
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cuya característica es que están suspendidos en las masas musculares del cuello al nivel 
de la mandíbula, indica que los tejidos blandos estaban aún presentes al momento de 
depositar el cuerpo en la tierra. Por desgracia, nunca se toma en cuenta este tipo de 
información en las publicaciones... 


Los indicios de decapitación más indiscutibles siguen siendo, a pesar de todo, las 
marcas que han dejado algunos instrumentos cortantes sobre las vértebras cervicales. 
Estas marcas son inevitables, dada la conformación del raquis cervical: las vértebras 
están imbricadas de tal manera que es imposible seccionar el cuello sin tropezar sobre 
un proceso articular espinoso o unciforme. Estas marcas son también interesantes pues 
permiten un acercamiento preciso de las operaciones realizadas así como los 
instrumentos empleados (forma de las marcas, disposición, número de golpes 
asestados...). 


El contexto de la sepultura 


El sitio arqueológico de Vista Hermosa, de la época Posclásica tardía, corresponde a un 
antiguo pueblo huasteco, que es uno de los últimos de este grupo étnico de la parte 
noroeste, no lejos del dominio de los chichimecas. No se sabe con seguridad si este 
pueblo formó parte de la provincia de Oxitipa que al parecer, fue conquistada por 
México poco antes de la conquista española. De todos modos, en una región fronteriza 
tan apartada, la influencia azteca fue probablemente muy escasa. 


El sitio arqueológico de Vista Hermosa probablemente corresponde al pueblo de 
Camalahuche que aparece en el mapa de Ortelius de 1584. Fue abandonado antes de 
fines del siglo xvi, época en que los chichimecas destruyeron la mayoría de los pueblos 
huastecos septentrionales. Pero medio siglo de dominación española no dejó rastro 
alguno. El sitio permaneció desierto hasta los años 1930, lo que explica su buen estado 
de conservación al momento de hacer nuestras excavaciones. Depende del municipio de 
Nuevo Morelos, Tamaulipas. 
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Plano general de la plataforma VH 31, Vista Hermosa. 


Vista Hermosa es un sitio importante que agrupa en un gran valle más de un centenar 
de estructuras o plataformas con muros de contención hechos de piedra. Se encuentran 
plataformas redondas o rectangulares y una cancha de juego de pelota. La gente de este 
pueblo cultivaba maíz y también se dedicaban, en menor escala, a la caza, la pesca y la 
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recolección. Sabían tallar el basalto de un escurrimiento cercano. Conocían la 
metalurgia del cobre y del oro. Su cerámica, muy rica y variada, era sobre todo del tipo 
Huasteca Negro sobre Blanco o Huasteca Policromo. Enterraban a sus muertos a escasa 
profundidad, en plena tierra o en algunas plataformas, generalmente en posición fetal, 
y a veces en decúbito ventral, 


La sepultura 24 estaba cavada en el cuarto noroeste de la plataforma VH 31. Estaba 
aislada de la mayor parte de las otras sepulturas. Éstas se concentraban en la mitad sur 
de la plataforma alineadas según un eje este-oeste. Al contrario de las sepulturas que se 
encontraban en la mitad sur, esta sepultura no contaba con ajuar funerario, pero el 
esqueleto estaba en posición fetal y, como en las otras, su cuerpo miraba al sur. Una 
punta de proyectil se encontraba a 50 cm al noreste del esqueleto, pero no podría 
atribuirse a este último. 


La disposición de los restos óseos muestra que se trata de una sepultura primaria; el 
sujeto estaba en posición sedente, con los miembros inferiores flexionados y las rodillas 
dobladas hacia el tórax. La parte anterior del cuerpo estaba orientada hacia el sur. De 
hecho, la posición general del cuerpo no difiere fundamentalmente de lo que se observa 
en las otras sepulturas. Sin embargo, una aberración anatómica respecto a la cabeza nos 
llamó la atención. Cierto es que la situación del cráneo entre el tórax y las rodillas no 
tiene nada de sorprendente. La dislocación del raquis, a raíz de la descomposición, 
generalmente provoca que la cabeza se caiga hacia delante y, en este caso, en el 
momento de la excavación, el cráneo aparece normalmente en cara posterior, incluso 
posterolateral. Ahora bien, en el caso de la sepultura 24, el cráneo apareció en vista 
anterior (la cara orientada hacia arriba con la mandíbula unida). 


DATOS OSTEOLÓGICOS 


El esqueleto corresponde a un sujeto del sexo femenino de una edad probablemente 
cercana a la treintena. Al igual que la gran mayoría de los esqueletos de Vista Hermosa, 
el cráneo muestra indicios de una deformación artificial fronto-occipital de tipo tabular 
erecto. 
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Marcas de instrumentos cortantes 
sobre el axis 


a) Vista lateral derecha 


Marcas de instrumentos cortantes visibles b) Vista anterior 


al nivel de la nuca c) Vista posterosuperior 


Sepultura XXIV, Vista Hermosa (Dibujo Gregory Pereira). 


Presenta una malformación congénita que afecta el occipital y las dos primeras 
vértebras cervicales. El atlas, del cual sólo se conservó el hemiarco neural izquierdo 
está tan bien soldado al occipital que el arco posterior está totalmente fusionado al 
borde del foramen magnum. El atlas muestra también indicios de una fisura mediana que 
se traduce en una dehiscencia del arco anterior. Por otra parte, esta malformación 
repercute en la morfología del axis que presenta un proceso odontoide corto y cónico y 
una notable asimetría del arco neural y de las superficies articulares superiores (la 
superficie izquierda es plana mientras que la derecha es cóncava y está más alta). La 
superficie articular anterior presenta una clara oblicuidad hacia atrás. Se percibe un 
principio de alteración osteoarticular sobre la superficie articular superior izquierda. 


El examen de la base del calvarium, de la mandíbula y sobre todo del axis, revela que 
existen marcas de instrumentos cortantes que indican que el sujeto fue decapitado 
antes de ser inhumado. 


Sobre el axis, se perciben claramente tres muescas profundas a veces acompañadas de 
finas incisiones. La muesca más profunda aparece sobre el hemiarco neural derecho en 
la orilla posterior de la superficie articular superior. Esta muesca, marca toda la 
anchura del arco neural y de la apófisis transversa y se introduce unos 7 mm bajo la 
superficie articular. También queda visible una muesca menos profunda (de alrededor 
de 2.5 mm) sobre la cara posterolateral derecha del proceso odontoide. Contrariamente 
a la anterior, ésta se prolonga en sus extremos por algunas incisiones finas. Una tercera 
muesca corta ligeramente la apófisis transversa izquierda en su cara posteroinferior, en 
el punto de unión con el proceso articular inferior. Ésta se prolonga sobre el arco 
neural mediante diversos grupos de incisiones finas. Por último, existen numerosas 
incisiones horizontales que marcan la apófisis transversa izquierda en su cara anterior 
y lateral. 
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Sobre la base del cráneo y de la mandíbula se perciben diversas marcas: 

» la cara posterior del proceso mastoide izquierdo presenta una fina incisión transversal; 

* se percibe un grupo de incisiones sobre la escama occipital, cerca del borde izquierdo del 
foramen magnum; 

» al nivel del arco posterior del atlas (en este caso soldado al occipital), se observa una zona de 
abrasión marcada con estrías orientadas sagitalmente; 

+ el borde posterior de la rama ascendente derecha de la mandíbula presenta incisiones 
transversales que afectan sobre todo la región goniaca; también se observaron algunas 


incisiones sobre el borde inferior de la rama horizontal derecha. 


Las marcas observadas más arriba están hechas, sin duda, por instrumentos cortantes. 
Si las finas incisiones evocan una navaja bastante fina, las muescas profundas podrían 
haber sido causadas por un instrumento cortante más grueso a menos que estas 
diferencias reflejen solamente diferentes ademanes: por un lado golpe intenso, por otro 
corte/aserradura. En cualquier caso, la disposición de las marcas muestra que la 
operación se llevó a cabo en varias etapas. 


Al parecer, la muesca más profunda fue producida por un golpe violento asestado sobre 
la parte posterolateral derecha del cuello. El instrumento cortante se clavó 
profundamente en el hueso, seccionando de raíz ciertos músculos del cuello (esplenio 
de la cabeza y el pequeño y gran complexo del lado derecho) así como la arteria 
vertebral. La orientación de la muesca muestra que también afectó el ligamento 
amarillo y la médula espinal. Si este golpe fue asestado cuando el sujeto todavía estaba 
vivo, lo llevó irremediablemente a la muerte. La sección de la muesca forma una “U” de 
bordes paralelos cuya anchura máxima (de 2 a 3 mm) nos ofrece alguna información en 
cuanto al tipo de instrumento que la ocasionó. Es demasiado ancha para corresponder a 
una navaja prismática, pero demasiado estrecha para haber sido causada por el filo de 
un hacha de piedra pulida. La hipótesis de que pudo ser causada por el filo de un hacha 
de bronce nos parece más probable. Como quiera que sea, la intensidad del golpe evoca 
más bien un instrumento con mango. 


La muesca que se aprecia sobre el proceso odontoide presenta una orientación 
sensiblemente idéntica a la anterior. Denota la intención de desprender la cabeza del 
resto del cuerpo haciendo el corte entre las dos primeras vértebras cervicales. Esta 
operación, sin duda tuvo lugar después del desprendimiento parcial de los arcos 
posteriores y necesitaba que el cuello se mantuviera en hiperflexión anterior. Sin 
embargo, la operación fracasó dadas las características anatómicas del axis: el 
instrumento se apoyó sobre el proceso odontoide. La forma de la muesca se diferencia 
de la anterior por una sección en “V” y por la presencia de diversas estrías paralelas en 
el fondo y en las extremidades de la muesca. Estas diferencias con la muesca 1 
demuestran que ésta no es consecuencia de un golpe violento y seco, sino, más bien del 
hundimiento forzado y repetido de un filo bastante grueso. 


Las pequeñas muescas y las finas incisiones que marcan el semiarco neural izquierdo 
alrededor del proceso transversal corresponden al seccionamiento de los músculos y los 
ligamentos de la parte izquierda del cuello. Estas marcas dan fe de repetidos intentos 
apoyándose menos. También se han observado algunas marcas comparables sobre la 
mandíbula (borde posterior de la rama montante derecha), cerca del borde izquierdo 
del foramen magnum y sobre el proceso mastoide izquierdo (cara posterior), que dan fe, 
ante todo, del seccionamiento de los músculos y los ligamentos de la nuca así como del 
esternocleidomastoideo. 
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El arco posterior del atlas presenta un grupo de estrías paralelas orientadas 
sagitalmente que corresponden más bien a marcas de abrasión, quizá vinculadas con el 
paso repetido de un instrumento entre las dos primeras vértebras cervicales. 


HIPÓTESIS Y DISCUSIÓN 


La sepultura 24 representa un caso de decapitación manifiesta. El análisis preciso de la 
morfología y de la disposición de las marcas indica que la operación se llevó a cabo en 
diversas etapas, cuando las masas musculares del cuello todavía estaban presentes. Un 
primer golpe violento fue asestado sobre la parte posterolateral derecha del cuello, con 
un instrumento cuyo filo debía de tener unos 3 mm de grueso (probablemente un hacha 
de bronce). Siendo insuficiente para desprender la cabeza, este golpe fue seguido por 
diversas intervenciones secundarias que dejaron sobre el hueso una serie de muescas 
menos profundas asociadas a finas incisiones. La conformación de estas marcas indica 
que probablemente fueron producidas con un cuchillo bifacial y no con una navaja 
prismática.? Precisemos que la punta de flecha encontrada cerca del esqueleto no pudo, 
pues, ser utilizada para la decapitación. Observemos en fin, que la ausencia de 
incisiones sobre otras partes del cráneo nos muestra que a la decapitación no siguió una 
descarnadura. 


Dos pictografías de las páginas 24 y 20 del Códice Laud, manuscrito pre-hispánico del 
grupo Borgia, muestran claramente la utilización del hacha de bronce y del cuchillo de 
pedernal en el proceso de decapitación. Es, pues, verosímil que en Vista Hermosa, se 
hayan empleado los dos instrumentos sucesivamente. 


Con respecto a las informaciones que acabamos de presentar, la sepultura 24 es 
excepcional en muchos aspectos: 
» está aislada espacialmente de la mayoría de las otras sepulturas de la misma plataforma y no 
contiene ajuar funerario; 
* presenta una malformación rara de las primeras cervicales que no se ha observado en 
ningún otro individuo inhumado en dicha plataforma;? 


» por último, constituye, el único caso de decapitación observado en el sitio. 


Estos elementos plantean un problema de interpretación especialmente interesante: 
¿qué relación puede haber entre el tratamiento funerario del que ha sido objeto esta 
mujer y la malformación que afectaba su articulación craneocervical? 


Antes de hacer cualquier interpretación, es conveniente primero interrogarse sobre la 
somatología de este tipo de malformación. Según Tóndury (citado por Platzer, W., p. 
44),1 las fisuras medianas del atlas se pueden asociar a malformaciones de la médula 
espinal. Según otros autores (Dastugue é: Gervais, p. 127),* la fusión occipitoaltoidiana 
corresponde, en sí a “[...] un estado francamente patológico en razón de sus 
consecuencias funcionales”, lo que representó un obstáculo para la movilidad de la 
cabeza, debido a la malformación. Sin embargo, los datos radiológicos muestran 
también que esas variaciones morfológicas de las primeras vértebras cervicales pueden 
también haber sido observadas en sujetos a los cuales no les ocasionaba ninguna 
molestia (Platzer,* Ozonoff”). ¿Pudieron las malformaciones estudiadas aquí, originar 
problemas motores cuya incidencia afectara la actitud de esta mujer? Es probable, pero 
es difícil de probarlo dado que, desafortunadamente, las otras vértebras cervicales, no 
se conservan. 
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Si la coincidencia entre la decapitación y la malformación es desconcertante, las 
condiciones de depósito del esqueleto nos plantean otras preguntas. Ciertamente, la 
decapitación era una práctica difundida en Mesoamérica. En un importante artículo 
(1973), Christopher Moser? demostró que se había practicado en la mayor parte del área 
cultural mesoamericana y a través de todas las fases de su historia prehispánica. 


Los aztecas sacrificaban generalmente a los prisioneros de guerra arrancándoles el 
corazón, después los decapitaban y exponían sus cráneos en un osario llamado 
tzompantli. Esta palabra significa “hileras de cráneos”, pues éstos se ensartaban 
probablemente en grupos de 5 o 20, en travesaños horizontales. El estudio de los 
cráneos del tzompantli de Tlatelolco (Pijoan et al.)? demostró que antes de ser expuesta, 
la cabeza de los sacrificados se descarnaba perfectamente y se perforaba a la altura de 
los temporales. Esta costumbre fue introducida en Yucatán por los toltecas, tal como lo 
muestran las esculturas de la plataforma del tzompantli de Chichén Itzá. Dicha 
costumbre también existía, a la llegada de los españoles, en la parte central de la costa 
del Golfo, pero quizá fue introducida bajo la influencia azteca (Wilkerson).* 


Los antiguos guerreros huastecos practicaban la caza de cabezas, y a este respecto, 
contamos con un texto muy valioso, proporcionado por la Relación de Epazoyuca, fechado 
en 1580. Este documento administrativo nos transmite las tradiciones de un pueblo 
nahua cercano a Pachuca, cuyos antiguos habitantes guerreaban antaño en la Huasteca. 
Dice que los cuexteca “no comían carne humana porque [a] los que cautivaban en la 
guerra luego les cortaban las cabezas y [éstas] llevaban a su tierra y allá las [desollaban] 
y las secaban. Y traían cada uno, un sarta[l] de cabezas llama[das QJUAHMATZALLI, por 
señas de los que ha[bía] cautivado y vencido en la guerra, y los cuerpos los dejaban.” 
(p. 87). 

Este texto nos hace pensar que los antiguos huastecos preparaban cabezas reducidas 
análogas a las de los jívaros de Ecuador, para poder llevarlas colgadas del cuello. La 
arqueología nos dice, por otra parte, que a veces llevaban unas especies de collares de 
concha, que representaban minúsculos cráneos, ensartados en un cordón. Otros 
pueblos mexicanos conservaban o exhibían cabezas cortadas o cráneos. 


El artículo de Christopher Moser (op. cit.) menciona un gran número de ceremonias 
religiosas mesoamericanas que implicaban ritos de decapitación. Esas ceremonias 
tenían que ver sobre todo con víctimas del sexo masculino, pero entre los aztecas, se 
sacrificaba a las mujeres que representaban a las diosas de la tierra y del maíz. 


Es muy probable que los antiguos huastecos también practicaran este tipo de ritos, pero 
no contamos con datos al respecto. Cuando mucho, podemos mencionar los testimonios 
de decapitación que nos han proporcionado algunas excavaciones de la Huasteca. Así, 
en el sitio Posclásico de Tamposoque, situado cerca de Ciudad Valles, San Luis Potosí, 
W. du Solier*! encontró cinco cráneos dispuestos alrededor de un pequeño altar central, 
En Tenanquililcango, sitio Posclásico del municipio de Benito Juárez, Veracruz, 
Waltraud Hangert” descubrió cinco vasijas con tapa, cada una de las cuales contenía un 
cráneo y los huesos de una mano; además descubrió una fosa común que contenía unos 
15 esqueletos humanos sin cráneo. Es de desear que en un futuro, se puedan estudiar 
detenidamente los cráneos aislados así descubiertos para ver si presentan marcas de 
decapitación o de descarriamiento. 


Con respecto a los ejemplos evocados más arriba, el caso que acabamos de presentar 
parece atípico. Por una parte, no se circunscribe en un contexto ceremonial, sino en 
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una zona de hábitat doméstico. Es verosímil que las sepulturas encontradas dentro de la 
plataforma correspondan a los habitantes de esta zona residencial. Por otra parte, 
contrariamente a los ritos de decapitación “convencionales”, la cabeza y el resto del 
cuerpo no han sido objeto de un depósito o de un tratamiento separado: se colocaron 
juntos en el mismo lugar. Por otra parte, ni la posición ni la orientación del cuerpo 
distinguen a este individuo de las otras sepulturas. Su cráneo tiene el mismo tipo de 
deformación que los otros esqueletos de la plataforma de habitación. Aunque está 
aislado, no parece estar excluido del grupo. 


Tomando en cuenta estas circunstancias, pensamos que no se justifica vincular este 
caso de decapitación al contexto religioso o político al cual se ha relacionado 
comúnmente este rito. Cabría quizá la posibilidad de proponer otra interpretación: 
¿puede la decapitación representar en este caso una forma de tratamiento simbólico de 
la malformación?1 Podemos incluso preguntarnos si este tratamiento radical acarreó la 
muerte del paciente o si fue intervenido después del deceso. Es, sin embargo, poco 
verosímil que se haya practicado para evitar que la discapacidad se perpetuara en el 
otro mundo. 


NOTAS 


1. Henri Duday, Patrice Courtaud, Eric Crubézi, Pascal Sellies, Anne-Marie Tillier, 

“L'anthrolopogie *de terrain' reconnaissance et interprétation des gestes funéraires”, Bulletin et 
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subparalelas. Las muescas que aparecen sobre el proceso odontoide y el arco neural izquierdo 
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presenta una fisura sagital. 
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Mesoamérica”, en Elizabeth P. Benson y Elizabeth H. Boone (coords.), Ritual Human Sacrifice in 
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12. Waltraud Hangert, “Tenanquililcango, un sitio arqueológico en la Huasteca”, La Palabra y el 
Hombre, núm. 20, 1961, pp. 583-601, en especial p. 591. 

13. Entre los antiguos nahuas del México central, se sabe que las articulaciones se consideraban 
puntos débiles del organismo por los cuales podían penetrar las enfermedades: “[...] se les 
consideraba puntos débiles por los que podían penetrar al organismo las fuerzas sobrenaturales, 
que se alojaban entre los huesos para causar trastornos.” (Alfredo López Austin, Cuerpo humano e 
ideología. Las concepciones de los antiguos nahuas, México, UNAM, lla, 1989, p. 177) ¿Sería lo mismo 


entre los huastecos? 


NOTAS FINALES 


*. En colaboración con Grégory Pereira; tomado del Journal de la Société des Américanistes, vol. 81, 
1995, pp. 231-242. Traducción del francés de Angelines Torre. 
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Nuevos datos sobre el Posclásico 
tardío de la Huasteca potosina” 


EL SITIO ARQUEOLÓGICO DE TAMTOK! 


Este sitio, ubicado a unos 20 km al sur de Tamuín, está dominado por dos 
impresionantes eminencias cónicas de casi 30 metros de alto. Joaquín Meade,? quien las 
vio en 1938, pensó que eran verdaderas pirámides. Por eso, el doctor Eugenio Dávalos 
Hurtado me recomendó el estudio de este sitio entonces considerado como el 
“Teotihuacan de la Huasteca” (véase figura de la p. 176). 


Excavamos en 1962 la pretendida “pirámide” del oriente, que parecía tener tres 
cuerpos. Nuestra trinchera no encontró más que sedimentos naturales, con macro y 
microfósiles, que los paleontólogos de Petróleos Mexicanos identificaron, y que son del 
Cretácico Superior y del Paleoceno. En un plano general con curvas de nivel, que 
mandamos con la compañía Mexicana Aerofoto, se ve que las dos aparentes 
“pirámides” son parte de un conjunto de lomas naturales aisladas y esculpidas por la 
erosión fluviátil. Pero varias partes de dichas lomas naturales habían sido utilizadas o 
modificadas por el trabajo del hombre. 


En la cumbre de la “pirámide” del occidente se veían restos de una pequeña estructura 
o sepultura que había sido enteramente destruida por un buscador de tesoros. Hay 
restos de una escalera que, quizá permitía llegar hasta arriba. Un gran patio hundido 
tiene lados tan derechos que no pueden ser naturales. Un extraño “corredor” 
encajonado, sin muros, de 250 metros de largo, 20 metros de ancho y tres de hondo, es 
difícil de interpretar. 


La plaza ceremonial 


Entre muchos montículos o “cuecillos”, decidimos estudiar detenidamente unos 20, 
cuyo conjunto formaba una especie de plaza ceremonial de 120 metros de ancho y 170 
metros de largo. En el centro, cinco de estos montículos resultaron ser estructuras 
arquitectónicas de carácter ritual. La mayor, de plano redondo, soportaba 
probablemente un pequeño templo. Además, en un altar lateral, conservaba un hueco 
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para colocar una pequeña estatua. Las otras cuatro eran simples plataformas. En dos de 
ellas, o cerca, se descubrieron entierros. Atrás de otra, más pequeña, había un depósito 
de cinco pequeñas estatuas. 


En el ángulo sureste de la plaza subsistían restos de una pequeña cancha de juego de 
pelota. Al noreste y suroeste de dicha plaza había dos estructuras grandes de planta 
rectangular, que debían de tener una función particular en la vida del pueblo. La del 
norte alcanzaba siete metros de alto, tenía tres escaleras y soportaba una casita 
redonda. La del sur, más baja, tenía una casa larga, rectangular o biabsidal. 


Las demás estructuras eran bajas, y correspondían probablemente a viviendas de jefes o 
nobles. 


Esta plaza ceremonial forma un conjunto excepcional de la época Posclásica tardía. Ha 
sido estudiada con mucho cuidado para definir sus diversas fases de construcción y de 
utilización.? 


Entierros 


Es algo extraño que en el gran sitio de Tamtok se encontraran muy pocos entierros, y 
con un ajuar funerario bastante pobre. El material osteológico, que estaba mal 
preservado fue, sin embargo, estudiado cuidadosamente por la antropóloga física 
Véronique Gervais. 


Pero además, debemos mencionar aquí otro entierro problemático. Estaba en el oeste 
de la misma plaza, en un pequeño montículo que debía ser importante ya que una de 
sus paredes laterales conservaba interesantes pinturas murales de carácter no 
figurativo. Al centro de este montículo se encontró una importante ofrenda formada 
por 24 piezas, dispuestas en un especie de círculo, y que comprendía material de uso 
masculino como puntas de flechas y material de uso femenino como metate, comal y 
cajetes. Había además una pequeña vasija en forma de Quetzalcóatl-Ehécatl. No había 
esqueleto, pero se encontraron dos dientes humanos y pequeños fragmentos de hueso 
que parecían haber sido quemados. Un entierro de restos incinerados sería contrario a 
la tradición huasteca. Pero, quizás esto se pudiera explicar por la presencia en Tamuín, 
de algunos indios de habla náhuatl, probablemente nobles, señalados en un documento 
del siglo xv1. 


Estelas 


El sitio de Tamtok se caracteriza por la presencia de varias estelas. Las más importantes 
son dos grandes estelas-estatuas fragmentadas, cuyos restos se ven todavía en la orilla 
occidental de la Plaza ceremonial.* Por las piezas cerámicas de su ofrenda votiva, se 
veía que eran de la época Clásica media. Unas conchas marítimas, que formaban parte 
de dicha ofrenda, dieron una fecha de carbono 14 de 482 DC + 50 años, lo que hace de 
estas dos estelas los ejemplares más antiguos de la escultura huasteca que es 
generalmente considerada como Posclásica. 


Otra estela, la más hermosa, fue encontrada por el señor Guidon, de la Misión Francesa, 
cerca de la orilla del río Tamuín, en una zona marginal del sitio de Tamtok (lámina 37). 
Estaba extendida, a flor de suelo. Antes de su caída había estado erguida en medio de 
una plataforma circular muy baja, donde se encontraban algunos tiestos del Posclásico 


160 


12 


13 


14 


15 


16 


U7 


18 


19 


20 


tardío. Sus bajos relieves no son figurativos y evocan, en más pobre, el estilo del Tajín. 
Esta estela está, ahora, en el museo de San Luis Potosí. 


Estatuas y esculturas diversas 


En la Plaza ceremonial de Tamtok se encontraron varias estatuas pequeñas, todas muy 
toscas y casi todas relacionadas con el tipo que se puede llamar el “viejo jorobado”, 
apoyado, o no, en un bastón. 


No hubo ninguna estatua femenina. Pero dos interesantes esculturas atestiguaron la 
presencia en Tamtok de los ritos de fecundidad, atribuidos a los antiguos huastecos por 
el texto del Conquistador Anónimo. Una era un falo de piedra, otra una laja, con la 
representación grabada de un sexo femenino. 

La pieza más interesante y más inesperada fue una típica y hermosa “hacha totonaca”, 
encontrada casi a flor de suelo, encima de una de las plataformas de la plaza 
ceremonial. Representa una cabeza de anciano. La acompañaba una escultura sencilla, 
de estilo huasteco, figurando una cabeza de animal, 


Figurillas de barro cocido 


Las figurillas de barro cocido encontradas en Tamtok fueron casi todas fragmentos 
diseminados en escombros o en tierra de relleno. 


Una, por milagro entera, era parte de una ofrenda, pero pertenecía al tipo Pánuco A de 
Ekholm y así era aparentemente una antigiiedad, un resto reutilizado de la ocupación 
clásica de Tamtok. 

Las figurillas del Posclásico tardío de la Huasteca son por lo común, burdas y de escaso 
valor artístico. Muchas son moldeadas y cubiertas con un espeso baño blanco. Un tipo 
bastante común en Tamtok presenta una boca muy abierta y podría ser una 
representación de Xipe Tótec. 

La pieza más bonita que encontramos fue una figurilla femenina hueca con cuatro 
soportes y con dos agujeros para suspensión. Presenta deformación craneana, y sus 
brazos están extendidos lateralmente. No deja de evocar un poco las figurillas 
sonrientes de Veracruz. 


Grandes figuras huecas de barro cocido 


Hemos encontrado algunos fragmentos aislados que visiblemente provenían de grandes 
figuras humanas, huecas, de barro cocido, de más de 60 centímetros de alto. 


Metalurgia 


Encontramos un pequeño cascabel de cobre. Datos del cascabel y de material de cobre 
encontrado en Vista Hermosa y Platanito han sido publicados por Dorothy Hosler y G. 
Stresser-Péan.? Demuestran que los antiguos huastecos conocían el trabajo del metal. 
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Plan de publicación de la arqueología y etnohistoria de Tamtok 


La etnología y la arqueología de Tamtok han necesitado muchos años de estudio. Al fin 
hemos realizado un manuscrito de más de 600 páginas, con muchas ilustraciones en 
forma de mapas, planos, dibujos y fotografías que, después de una última revisión, se va 
a entregar al CEMCA para su publicación, que debería de realizarse en el año próximo.* 
Se espera que este libro pueda ser traducido al castellano, como se está ahora 
traduciendo, en Tamaulipas, el libro de San Antonio Nogalar.” Un segundo tomo 
abarcará los demás sitios del municipio de Tamuín. 


ALGUNOS SITIOS ARQUEOLÓGICOS DEL MUNICIPIO 
DE TAMUÍN 


Dos de estos sitios, Naranjo y Los Sabinos, muy cerca de Tamtok, tenían también plazas 
ceremoniales, de las cuales se levantaron planos. Allá se hicieron sondeos. Pero aquí 
vamos a mencionar solamente los tres sitios de Agua Nueva, El Caracol y Cerro 
Murciélago (véase figura de la p. 174). 


Agua Nueva 


Quisimos visitar el Cerro de Agua Nueva, pequeño anticlinal que forma una loma aislada 
en medio de la gran llanura entre Tamuín y San Vicente Tancuayalab. El doctor Eduard 
Seler había llegado allá en 1888, con infinitas dificultades, y yo había ido a caballo en 
1938. Joaquín Meade atribuyó al cerro y al sitio el nombre equivocado de Tzitzin Tujub. 
La fama de la visita de Seler hizo atribuir a este sitio la procedencia de la famosa 
escultura huasteca del Brooklyn Museum, lo que no deja de ser dudoso. Ahora se llega 
por carretera. 
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Los Sabinos, municipio de Tamuín, S. L. P. 


En el cerro había una plaza ceremonial parecida a la de Tamtok, de la cual se levantó un 
plano. Pero la mayor parte de las ruinas estaban todavía cubiertas por un monte muy 
tupido. 

En 1981, en el marco del proyecto arqueológico “Huasteca” dirigido por los arqueólogos 
Ángel García Cook y Leonor Merino C, la arqueóloga Claudia Walz C, inició excavaciones 
en este sitio. 


Muy cerca del cerro, en terrenos del rancho El Fiscal, se habían descubierto 
recientemente una estela y una tumba. La estela, que tenía cara humana, estaba todavía 
en su lugar, pero la señora Oralia Sánchez la llevó a su museo de Valles. Los campesinos 
que habían excavado alrededor de ella para buscar tesoros nos dijeron que habían 
encontrado vasijas miniaturas, lo que parece indicar una fecha del Posclásico tardío. 
Eso es poco, pero ustedes saben que muy pocas estatuas huastecas tienen procedencia 
precisa y datos para fecharlas. 

Como las tumbas son muy raras en la Huasteca, me empeñé en excavar ésta, pero mis 
notas fueron breves porque estaba enfermo de hepatitis. Había seis individuos de los 
cuales tres eran mujeres de entre 18 y 20 años, un niño de entre 7 y 8 y dos esqueletos 
que no eran analizables. Véronique Gervais encontró en ellos interesantes 
características patológicas. 


Caracol 


Al final de nuestra última temporada en Tamtok, mis colaboradores supieron que los 
niños del ejido del Caracol, a unos 10 kilómetros al oriente de Tamuín, habían 
descubierto una estatua de madera. Ésta yacía en el lodo del fondo del Río Tamuín, cuyo 
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estiaje estaba entonces excepcionalmente bajo. Nos dijeron que su madera era de chijol 
y que, por eso, era más pesada que el agua. 


El personaje representado es un hombre joven, desnudo, parado, con el miembro viril 
en erección. Según parece, es el héroe cultural de la mitología huasteca. La pieza es 
probablemente de la época Posclásica tardía. Pudo llevarse a México y fue tratada 
químicamente en los laboratorios de prehistoria del INAH para salvarla de los efectos 
fatales de la desecación. 


No se necesita insistir sobre el carácter excepcional de una escultura precortesiana de 
madera procedente de la Huasteca. Esta pieza ha sido publicada en una nota del Journal 
de la Société des Américanistes.* 


El cerro Murciélago 


Este cerrito se yergue en la gran llanura huasteca, a unos 32 kilómetros al norte- 
nornoreste de Tamuín, cerca del rancho de Peñitas. Está formado de tinguaita, roca 
eruptiva nefelínica poco común, rica en cristales alargados de aegirina que le dan una 
gran tenacidad, calidad apreciable para la fabricación de hachas y de azuelas de la 
tradición neolítica. Tales útiles, hechos de tinguaita, se han encontrado en sitios de 
todo el norte de la Huasteca, desde la época Clásica de San Antonio Nogalar hasta los 
principios de la época colonial, en Pánuco, Tampico, Tamtok, etcétera. 


A petición de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa, el cerro Murciélago y las 
lomas vecinas han sido estudiadas, en junio de 1972, por el vulcanólogo y petrógrafo 
francés Claude Robin. Allá encontró, en la superficie, indudables muestras de la 


utilización de la tinguaita para la fabricación de hachas neolíticas, más o menos pulidas. 
9 


EL SITIO ARQUEOLÓGICO DE PLATANITO 


Reconocimiento en el sur del municipio de Valles 


En 1965, la Misión Francesa recibió del señor José Luis Lorenzo el encargo de explorar 
los sitios arqueológicos de las orillas del río Tampaón, en una parte donde se pensaba 
hacer una represa. 


Rescate en el sitio arqueológico de Platanito 


Estando entonces en el municipio de Valles, tuvimos noticias de un gran sitio 
arqueológico, del cual salían muchas piezas que se vendían en Tampico. Al fin, pudimos 
localizar este sitio en el ejido de Platanito, donde había una estación de ferrocarril lo 
que facilitaba mucho el comercio con Tampico. Cuando llegamos allá, vimos un 
centenar de personas, hombres, mujeres y niños, que excavaban febrilmente, tirando 
los huesos de los entierros, pero recogiendo las “ollas con caritas” (láminas 46-50bis). El 
sitio abarcaba más de 150 montículos, de los cuales uno solo estaba todavía intacto, por 
estar en situación marginal. 
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Platanito, municipio de Valles, S. L. P 


Gracias a una intervención del presidente municipal de Ciudad Valles, pudimos excavar 
la mitad de este montículo, en un ambiente de hostilidad. Queríamos acabar el estudio 
de esta plataforma, pero tuvimos que salir para México y al regreso, la otra mitad había 
sido saqueada. Encontramos 17 entierros y nos dijeron después que la segunda mitad 
había dado más de 20, o sea un total de 30 a 35 entierros en una sola estructura. El 
contraste era fuerte con Tamtok, donde unas 20 plataformas nos habían dado 
solamente 29 entierros. Se puede estimar que, en el sitio de Platanito, había más de 
3 000 entierros, que fueron casi enteramente destruidos, ya que las piezas rotas y los 
huesos se tiraban. 


Aparte del producto de nuestra pequeña excavación, y con autorización del doctor 
Dávalos, pudimos conseguir de los campesinos un buen número de piezas interesantes. 
Además logramos ver y fotografiar algunas otras que ya estaban en colecciones 
particulares de Tampico. Todo este material es del periodo Posclásico tardío. De gran 
interés son 78 objetos de metal, una hacha y 77 cascabeles que han sido analizados, 
estudiados y publicados por D. Hosler y G. Stresser-Peán en 1992, 

Un libro con dibujos, planos y fotos sobre la arqueología de Platanito ha sido preparado. 
Pero su publicación necesitará fondos especiales que todavía no hemos conseguido. 


EL SITIO DE VISTA HERMOSA, EN EL SUROESTE DE 
TAMAULIPAS 


Las tres temporadas de 1965-1967 fueron casi enteramente empleadas en el estudio del 
sitio de Vista Hermosa, en el municipio de Nuevo Morelos, Tamaulipas, es decir en el 
extremo noroeste de la región arqueológica Huasteca. Este sitio es del Posclásico tardío, 
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y comprendía unas 110 estructuras, de las cuales se pudo levantar un buen plano. El 
sitio estaba poco saqueado. Las estructuras arquitectónicas eran generalmente 
sencillas. La más interesante y compleja era una cancha de juego de pelota, ubicada 
entre dos plataformas redondas. 





Quetzalcóatl-Ehécatl. 


En Vista Hermosa, nos dedicamos ante todo, a la excavación cuidadosa de un total de 58 
entierros. Su estado de conservación y su riqueza de material funerario eran muy 
variables. Los esqueletos han sido perfectamente estudiados por el antropólogo 
Gregory Pereira quien encontró datos patológicos muy interesantes y un caso único de 
decapitación ritual, probablemente post-mortem.'! Había entierros en las plataformas, y 
otros en terreno abierto. Uno de los más apasionantes fue el entierro de un artesano 
acompañado de su material técnico (lámina 41). También, dos pectorales grabados de 
concha fueron recogidos y son probablemente los primeros de la Huasteca encontrados 
in situ. 

Aunque los antiguos indios de Vista Hermosa fabricaban metates de basalto y tenían 
buena industria lítica, el sitio nos dio solamente una pequeña y pobre escultura de 
piedra. Pero sus cerámicas eran muy diversas y muy ricas, incluyendo excelentes 
representaciones de Quetzalcóatl-Ehécatl y de las Cihuateteo. 


Conocían la metalurgia del cobre y del oro. Se encontraron 41 objetos de metal que 


fueron analizados y estudiados. Entre ellos estaba un lingote de bronce con aleación de 
estaño y de arsénico. 
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CERÁMICA DE LOS SITIOS ESTUDIADOS 


En el sitio de Tamtok, la escasez de entierros ha dado pocas piezas enteras de cerámica, 
salvo las numerosas vasijas miniaturas toscas, pero presentes en casi todas las ofrendas 
rituales. El estudio de la cerámica de este sitio tuvo que ser realizado con tiestos 
dispersos en los escombros o en los rellenos de las plataformas, lo que exigió años de 
trabajo. En efecto, para lograr el perfil completo de una pieza, se necesitaba buscar, 
encontrar y pegar un buen número de fragmentos, tarea ingrata que fue realizada 
esencialmente por mi esposa. La ventaja de este método fue de dar una imagen 
verdadera y completa de la cerámica del lugar y no, como es generalmente el caso en la 
arqueología huasteca, una selección de piezas rituales funerarias, encontradas enteras 
en los entierros. 


La inmensa mayoría de los tiestos o tepalcates encontrados en Tamtok y la totalidad de 
los de Platanito y de Vista Hermosa son típicos del Posclásico tardío de la Huasteca. 
Pero en Tamtok había también un pequeño número de tiestos de la época Clásica 
media. De esta misma época eran las dos grandes estela-estatua de la Plaza Ceremonial. 
La ofrenda dedicatoria de estas estelas comprendía dos grandes cajetes típicamente 
clásicos que atestiguan que Tamtok tuvo dos periodos de ocupación humana, separados 
por siglos de abandono. 


Lo que más nos interesa ahora es la cerámica huasteca de la época Posclásica tardía 
estudiada integralmente en Tamtok, pero representada en Platanito y en Vista Hermosa 
por muchas cerámicas funerarias completas. Esta cerámica corresponde a la que fue 
encontrada por Ekholm en los niveles posclásicos de Pánuco y de Tampico. La 
clasificación de Ekholm es buena, pero la tuvimos que modificar y completar para dar 
de la cerámica huasteca Posclásica una definición más precisa. Ante todo, nos pareció 
indispensable crear un tipo cerámico “Huasteca”, que reúne los tipos Huasteca Black and 
White y Tancol Policromo de Ekholm, de tal modo que los subtipos del tipo “Huasteca” 
son: Huasteca Blanco (con engobe blanco), Huasteca Negro sobre Blanco, Huasteca Rojo sobre 
Blanco, Huasteca Labio Rojo y Huasteca Policromo. 


Un segundo tipo llamado Tamtok Blanco sobre Rojo se justificó porque, mientras que 
Ekholm encontró un solo tiesto parecido en el nivel 3 de Panuco VI, nosotros 
encontramos en las excavaciones de los tres sitios posclásicos Tamtok, Vista Hermosa y 
Platanito un buen número de estos tiestos y hasta piezas completas. El engobe rojo a 
veces es casi negro por razones de cocimiento. 


NOTAS 


1. Fueron publicados ya los dos volúmenes correspondientes a las excavaciones hechas en 
Tamtok: Tamtok, sitio arqueológico huasteco..., México, 2001 y 2005. 

2. Joaquín Meade, “Exploraciones en la Huasteca potosina”, Actas del Vigesimoséptimo Congreso 
Internacional de Americanistas, t. Il, 1939, pp. 12-24. 

3. Guy y Claude Stresser-Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco..., op. cit. 
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4. Véase Guy Stresser-Péan, “Primera campaña de excavaciones en Tamtok, cerca de Tamuín, 
Huasteca”, traducido en este volumen, p. 171. 

5. Véase “La región Huasteca: un segundo sitio de producción de aleaciones de bronce en la 
antigua Mesoamérica”, traducido en este volumen, p. 296. 

6. Véase Guy y Claude Stresser-Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco..., op. cit. 

7. Guy Stresser-Péan, San Antonio Nogalar..., op. cit. 

8. Véase “La primera estatua antigua de madera descubierta en la Huasteca”, traducido en este 
volumen, p. 187. 

9. Guy y Claude Stresser-Péan, Tamtok, sitio arqueológico huasteco..., op. cit. 

10. Véase “La región Huasteca: un segundo sitio de producción de aleaciones de bronce en la 
Antigua Mesoamérica”, traducido en este volumen, p. 296. 

11. Véase “Un caso anormal de decapitación huasteca en Vista Hermosa, Tamaulipas”, traducido 
en este volumen, p. 199. 


NOTAS FINALES 


*. Ponencia presentada en el Seminario de Arqueología Alfonso Caso (Mesoamérica y el norte de 
México, El Posclásico tardío siglos XI-xvI, coordinador Felipe Solís) Museo Nacional de 
Antropología e Historia, México, 1990. Inédita. 


Hallazgos de la época Clásica en la 
Huasteca” 


EN LOS años de 1961 a 1977, la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa concretaba sus 
esfuerzos en el estudio de la Huasteca y regiones vecinas. Allá se excavaron tres 
importantes sitios arqueológicos de la época Posclásica reciente. Pero uno de ellos, 
Tamtok, mostró evidencias de una breve ocupación anterior, de la época Clásica media. 
Muy cerca de allá, se exploró el sitio de Los Sabinos, también posclásico, pero con restos 
de una ocupación anterior, de la época Clásica tardía. 


Después, yo, personalmente excavé, en el norte de la Huasteca, el gran sitio de San 
Antonio Nogalar,! de la época Clásica y encargué el estudio de la región de Río Verde al 
señor Dominique Michelet? aquí presente, que hablará en este seminario. 


ELEMENTOS CLÁSICOS EN TAMTOK, MUNICIPIO DE 
TAMUÍN, S. L. P 


El sitio arqueológico de Tamtok, al sur de Tamuín, debe una fama usurpada al señor 
Joaquín Meade, que creyó ver dos pirámides, tan grandes como las de Teotihuacan. 
Estas pirámides resultaron ser simples lomas naturales, aisladas por la erosión fluvial. 
El material arqueológico recogido en nuestras excavaciones va a ser publicado pronto. 
Es casi totalmente de la época Posclásica reciente, pero comprende también una 
mínima porción de tiestos de la época Clásica media, aparentemente testimonios de una 
breve ocupación humana en siglos anteriores. 


Pero Tamtok? se señala por la presencia de varias estelas, algunas de las cuales son de 
datación dudosa. Una está en el patio de este museo. Otra procedente de nuestras 
excavaciones acaba de ser mandada a San Luis Potosí. Los restos mutilados de otras dos 
han quedado en su lugar a orilla de la plaza ceremonial. Cuando excavamos en las bases 
de éstas, encontramos entre ellas una modesta ofrenda cubierta por cajetes de cerámica 
de la época Clásica. Parece probable que estas dos estelas fueron labradas y levantadas 
en tiempo de la ocupación clásica de Tamtok, y que sus restos eran todavía venerados 
10 siglos después. 
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UN NIVEL DE LA ÉPOCA CLÁSICA TARDÍA, EN LOS 
SABINOS, CERCA DE TAMTOK 


El sitio de Los Sabinos es de la época Posclásica tardía, con su plaza ceremonial y su 
cancha de juego de pelota. Pero, a escasa profundidad, se ha encontrado en él, un nivel 
inferior, con bella cerámica incisa de la época Clásica reciente. En el escaso material de 
este periodo, se destacan dos interesantes figurillas de barro. Una es del tipo Pánuco B 
de Ekholm. La otra tiene cara moldeada y se parece mucho a las más antiguas figurillas 
de la laguna de la Media Luna, estudiadas por Dominique Michelet en la región de Río 
Verde. 


EL SITIO CLÁSICO DE SAN ANTONIO NOGALAR, AL 
PIE DE LA SIERRA DE TAMAULIPAS 


En 1967, nos hablaron en Ciudad Mante, de un cementerio indígena recién descubierto 
cerca de San Antonio Nogalar, municipio de González, Tamaulipas. El sitio nos pareció 
interesante por estar en el extremo sur de la sierra de Tamaulipas, en el límite entre 
dicha sierra y las llanuras del norte de la Huasteca, es decir en la frontera probable 
entre dos antiguas culturas, una descrita por Mac Neish* y la otra por Ekholm.* 


Hicimos allá dos temporadas de excavaciones, revisando el lugar de dicho cementerio y 
estudiando las ruinas del antiguo pueblo vecino, donde encontramos material 
arqueológico de la época Clásica media. Visitamos, además, algunos otros sitios vecinos, 
y especialmente el de La Torrecilla, ubicado más al norte, adentro de la sierra, y 
también representativo de la época Clásica media. 


Teníamos la esperanza de encontrar, en el cementerio, un material osteológico que nos 
hubiera permitido definir el tipo físico de los antiguos habitantes de la sierra. Pero 
desgraciadamente, dicho cementerio acababa de ser completamente excavado por el 
señor Antonio Valero, entonces director del museo de Ciudad Madero, quien murió 
poco después. 


Este cementerio estaba aislado, a medio kilómetro del pueblo, y acompañado solamente 
por un montículo de carácter ritual. Los vecinos que habían presenciado las 
excavaciones del señor Valero, nos dijeron que había unos 20 o 30 entierros, 
aparentemente todos secundarios en una superficie de 50 metros cuadrados. Cada uno 
consistía en un paquete de huesos, cubierto por un cajete invertido y, a veces, 
acompañado por otras piezas cerámicas. Un cementerio como este debía de ser 
reservado para una élite restringida de la población. De hecho, en una de las casas que 
excavamos, encontramos entierros de bebés, aparentemente sepultados en la misma 
casa de sus padres, con sus huesitos protegidos por cajetes carenados. Mac Neish 
menciona la existencia, a 20 kilómetros al sur de Ciudad Victoria de un antiguo 
cementerio indígena comparable al de San Antonio Nogalar. 


Una escasa compensación nos fue dada por el rescate de un entierro secundario 
individual, semi saqueado, en el sitio de La Torrecilla. El esqueleto estaba reducido al 
cráneo, con su mandíbula, y a unos pocos huesos largos, uno de los cuales parecía haber 
sido cortado. El cráneo, estudiado posteriormente por el doctor Arturo Romano, resultó 
ser dolicocéfalo con rasgos probables de paleoamerindio. Se puede pensar que dicho 
cráneo, evidentemente contemporáneo del sitio de San Antonio Nogalar, era 
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representativo de la antigua población de la sierra. Contrasta con un cráneo 
mesocéfalo, de aspecto casi huasteco, que encontramos en otro sitio vecino de la época 
Posclásica tardía. 


Una muestra de carbono, recogida en medio de una plataforma del pueblo dio la fecha 
de 350 después de Cristo, más o menos 100 años. Sobre esta base, estimamos que el sitio 
de San Antonio Nogalar fue ocupado aproximadamente entre 250 y 500 o 550 de nuestra 
era. Este lapso de tiempo, relativamente breve, correspondería al fin del periodo 
Panuco III de la Huasteca, y probablemente a la fase Teotihuacan Il, o Solapan 
Temprano del Valle de México. 


El antiguo pueblo de San Antonio Nogalar estaba situado en un pequeño valle, donde 
pudimos contar un poco más de 160 plataformas de habitación, lo que debía 
corresponder a una población de unos 600 habitantes. La ausencia de defensas 
naturales y de fortificaciones parece indicar un ambiente pacífico. Sin embargo, a 
menos de 300 metros, una loma de vertientes bastante empinadas podía servir de 
refugio en caso de ataque. Las casas eran casi todas redondas, con paredes de madera o 
de bajareque. Estaban construidas sobre plataformas de tierra, con muros y escaleras de 
piedra. Estas plataformas presentan, a menudo, evidencias de haber sido ampliadas y 
surelevadas. Los pisos sucesivos eran de arcilla apisonada, pulida y endurecida al fuego. 
Por destrucción parcial del sitio queda en duda la existencia de una plaza. Pero algunas 
pequeñas “pirámides” de 3 o 4 metros de altura, y una cancha de juego de pelota con 
extremidades abiertas, son evidencias de una actividad ceremonial y probablemente de 
una organización social compleja, con jefes y sacerdotes. 


Con un clima más húmedo que el actual, los alrededores ofrecían recursos favorables 
para la agricultura, la caza, la pesca y la recolección. La industria lítica podía contar con 
una abundancia local de pedernal y también de una roca llamada foyaita, muy propia 
para hacer metates, manos, aisladores de pisos y maceradores de corteza. Grandes 
morteros de piedra podían servir para preparar ciertos productos de recolección. Para 
fabricar las hachas y hachuelas necesarias para la roza, se conseguía una piedra tenaz, 
llamada tinguaita, que venía del cerro Murciélago, cerca de Tamuín.* Con el pedernal, 
se hacían raspadores, raederas, punzones, puñales y una considerable variedad de 
puntas de proyectiles, con o sin pedúnculo. En la mayoría de los casos, no se puede 
decir con seguridad si estas puntas armaban flechas o dardos de átlatl. Su abundancia 
no se puede explicar únicamente por las necesidades de la cacería. Debía de haber 
también actividades guerreras. Por fin, el comercio lejano permitía conseguir conchas 
de Oliva, navajitas de obsidiana y hasta, a veces, joyas de jadeita. 


La cerámica de San Antonio Nogalar era bastante variada, y se puede clasificar en cinco 
tipos principales. La cerámica tosca (57 % de los tiestos), con desgrasante de calcita 
molida, daba piezas que podían ir al fuego, ante todo ollas de cocer, de tradición 
milenaria y de amplia difusión. También daba cajetes, palos y tecomates, braseros y 
patojos. Estas dos últimas formas eran probablemente de introducción relativamente 
reciente. Las superficies, siempre sin engobe, eran comúnmente rugosas, pero había 
también un poco de decoración en relieve. 

La cerámica Eslabones Rojiza (16 %), con desgrasante de arena y ausencia de engobe, 
daba esencialmente cajetes carenados (trípodes o no), molcajetes trípodes y ollas. Estas 
últimas debían de servir para el agua, salvo algunas, muy grandes y profundas, que se 
usaban probablemente para el almacenamiento. La cerámica Eslabones Rojizos aunque 
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generalmente semigrosera, es a veces relativamente fina. Era particular de la sierra de 
Tamaulipas, porque no tenía equivalente en la Huasteca. 


La cerámica que hemos llamado Nogalar Negro (23 %), se hacía con desgrasante de arena 
fina y con engobe. Daba esencialmente cajetes carenados (trípodes o no), molcajetes 
trípodes, tecomates y vasos cilíndricos trípodes de aspecto teotihuacano. Se 
encontraban también algunos cántaros profundos y algunas ollas globulosas, incluso 
con una vertedera tubular y soportes en forma de pechos de mujer. El Nogalar Negro 
tenía evidentes analogías con los diversos tipos de cerámicas oscuras que han sido 
encontrados, en niveles preclásicos y clásicos, desde Veracruz, y desde el Altiplano 
Central hasta la Sierra Gorda, hasta Río Verde y hasta la sierra de Tamaulipas. En San 
Antonio Nogalar, son todavía muy pocos los tiestos negros que presentan muestras 
nítidas de la decoración incisa que se vuelve abundante y característica en otros sitios 
más recientes del periodo Clásico superior. 


El tipo Nogalar Fino (1.23 %), es una cerámica de lujo sin desgrasante y normalmente sin 
engobe. Su pasta, muy fina, es de color claro, a veces anaranjado en la superficie. De 
este tipo, se hacían vasijas pequeñas, generalmente en forma de cajetes o de tecomates. 
Se ha encontrado una vertedera tubular y un fragmento de vasija antropomorfa. La 
calidad de pasta de este tipo, y sus superficies a veces acanaladas, tienen análogos en la 
Huasteca, en Río verde, en Tajín y en Teotihuacan. 


El otro tipo de lujo es el Zaquil Rojo (1.16 %), representado por cajetes y molcajetes 
trípodes, tan parecidos a los descritos por Ekholm” en Pánuco, que podrían, quizá, ser 
considerados como piezas importadas. Algunos tiestos de este tipo han sido 
encontrados por Mac Neish, pero en muy corto número y solamente en el extremo sur 
de la sierra. 


Salvo algunas cabecitas toscas, de barro colorado, con ojos en grano de café, las 
figurillas de barro cocido encontradas en San Antonio Nogalar son de color rosado y 
son tan típicamente huastecas que parecen haber sido traídas de Pánuco. Sin embargo, 
un molde encontrado en la Torrecilla, atestigua que algunas de ellas cuando menos, se 
fabricaban localmente. Las del tipo Retrato de Ekholm son casi todas femeninas y tienen 
lindas caras. Pero también, se encontraron algunas cabecitas de viejos arrugados, del 
tipo Huehuetéotl de Teotihuacan y de la Huasteca. Entre las del tipo Pánuco C, hubo un 
fragmento de tocado representando un faisán (Crax rubra), considerado por los aztecas 
como el ave Xochipilli, dios del amor. 


Cabe mencionar aquí algunos otros testimonios de actividades ceremoniales, además 
del juego de pelota ya mencionado, y de los braceros que suponen el uso del copal. 
Sonajas esféricas, de barro colorado, y raspadores con muescas, hechos de cuerno de 
venado, debían de rimar los cantos o las danzas. Por fin, pipas tubulares rectas, de 
barro, correspondían sin duda al uso ritual del tabaco. Su presencia se debe 
probablemente a influencias de la lejana cuenca del Mississipi. 


¿Quiénes fueron los habitantes de San Antonio Nogalar en la época Clásica media? Su 
cementerio saqueado no pudo darnos la respuesta que se esperaba. Pero los restos del 
esqueleto de La Torrecilla, estudiados por el doctor Arturo Romano, eran los de un 
individuo dolicocéfalo, presentando un íntimo parecido con miembros de este conjunto 
de recolectores-cazadores, ahora extintos, que vivían a un nivel cultural muy bajo, en 
las regiones semiáridas del noreste de México y del extremo sur de los Estados Unidos, 
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hasta la Bahía de Galveston. Por aislado que sea este testimonio, no lo podemos 
despreciar. 


Mac Neish ha demostrado que los antiguos habitantes de la sierra de Tamaulipas 
recibieron temprano el conocimiento de las principales plantas de cultivo y que, sobre 
esta base agrícola elemental, desarrollaron, poco a poco una cultura local que alcanzó 
su apogeo al final del periodo Clásico tardío. Esta cultura, en su penúltima fase, es la 
que hemos podido estudiar en San Antonio Nogalar. Encontramos en ella muchos 
elementos culturales relativamente recientes, recibidos de la Huasteca y de zonas más 
meridionales, como las de Tajín y de Teotihuacan. Entre éstos podemos mencionar: 
casas redondas, plataformas con muros y escaleras, navajas de obsidiana, alisadores de 
pisos, maceradores de corteza, tipos de alfarería fina, ciertas formas cerámicas como 
molcajete, patojo, brasero y sonaja esférica, y también joyas de jadeita, canchas de 
juego de pelota, figurillas de Huehuetéotl y de Xochipilli, etcétera. 


Sin embargo, nosotros pensamos que, a pesar de tales influencias sureñas, la población 
radicada en la sierra de Tamaulipas conservaba todavía sus antiguas características 
raciales, y que mantenía tradiciones culturales arcaicas especialmente en sus ritos 
funerarios, tan distintos de los de la Huasteca. Hasta guardaba quizá algunos contactos 
con el lejano norte, como lo sugieren sus pipas tubulares rectas. 
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Tamaulipas meridional. 


El arqueólogo Jesús Nárez? realiza actualmente importantes excavaciones en un antiguo 
pueblo indígena cerca de Ciudad Victoria. ¡Ojalá encuentre allá un material osteológico 
que le permita confirmar o invalidar la hipótesis que acabo de presentar! Además, 
todos seguimos esperando que el doctor Richard Mac Neish acabe de publicar el 
magnífico material que recogió, hace 35 años en las cuevas del municipio de Ocampo. 
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La frontera noreste de 
Mesoamérica' 


SEGÚN los mapas y sus autores, la frontera noreste del área cultural mesoamericana se 
sitúa, con diferentes trazos, entre los ríos Pánuco y Soto la Marina. 


De hecho, el problema de esta frontera es el de la antigua población indígena de la zona 
meridional de Tamaulipas. Dado que los indios de este estado hoy en día han 
desaparecido, tendremos que estudiarlos siguiendo los métodos de la arqueología y de 
la etnohistoria, y utilizando también lo poco que sabemos de sus antiguas lenguas. 


En 1958, el doctor Mac Neish' publicó una secuencia cultural de Tamaulipas que cubría 
los 10 últimos milenios. En 1944, el doctor Ekholm? publicó una secuencia cultural de la 
Huasteca, más breve, pero más detallada, y en 1954, el doctor Mac Neish la prolongó un 
milenio más sin llegar, sin embargo, hasta el Precerámico. Se puede, pues considerar 
que la arqueología de estas dos regiones se conoce tan sólo a grandes rasgos. Pero por 
su propia naturaleza, los estudios diacrónicos generales a veces carecen de detalles. Es, 
pues, útil completarlos mediante estudios locales más avanzados, aunque éstos no 
aporten precisiones más que de periodos limitados. 


Cuando hace algunos años, estando en Ciudad Mante, se nos habló del sitio de San 
Antonio Nogalar, en un principio pensamos en las sepulturas que acababan de ser 
descubiertas y en la importancia que podría tener su ajuar y su material osteológico. 
Pero después, el sitio nos interesó sobre todo por su situación en el límite entre la 
sierra de Tamaulipas y las llanuras del norte de la Huasteca. A menudo se dice que las 
ciencias progresan por sus fronteras. Igualmente, sucede que el conocimiento de las 
áreas culturales progresa por el estudio de sus zonas marginales. 


En San Antonio Nogalar,? se frustraron nuestras esperanzas en lo que respecta a la 
antropología física, pues las sepulturas del antiguo cementerio indígena ya habían sido 
saqueadas. La poca osamenta encontrada en algunos sitios cercanos se remitió para su 
estudio al doctor Romano. Pero los datos arqueológicos revelaron un sitio de tradición 
tamaulipeca, marcado por influencias procedentes de la Huasteca y de Teotihuacan, lo 
que permitió hacer interesantes correlaciones. Además, sin saberlo, hicimos 
arqueología de salvamento pues poco después de nuestras excavaciones, los campesinos 
destruyeron la mayor parte del sitio, mediante bulldozers, tractores y arados de disco. 
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Situación aproximada de San Antonio Nogalar y de los principales sitios arqueológicos estudiados por 
R. Mac Neish. 


Las ruinas estaban situadas en un valle. No contaban con defensa natural, pero un cerro 
rocoso cercano podía hacer las veces de refugio en caso de ataque. La distribución de 
los montículos era irregular y parecía no obedecer a ningún plano. Había unas 150 
plataformas bajas, redondas, generalmente de 6 a 10 metros de diámetro, que sin duda, 
habían soportado pequeñas casas (lámina 33). En las vertientes del valle también había 
alrededor de 50 terrazas, demasiado pequeñas para haber servido útilmente a fines 
agrícolas. No había una plaza pública, pero se podía concebir la antigua existencia de 
una especie de centro ceremonial constituido por un terreno de juego de pelota y por 
algunos montículos cuya altura indicaba que podrían haber servido como basamento de 
los templos. 


Nuestras excavaciones empezaron en dos plataformas bajas, sostenidas por muretes 
mal construidos, provistas de una escalera de acceso. Cada una de ellas parecía haber 
tenido dos fases de construcción y haber soportado una pequeña casa redonda, de 
muros de adobe y techo de bajareque. Estas dos estructuras nos aportaron un material 
lítico y cerámico abundante. En una de ellas encontramos sepulturas de infantes, 
protegidas por escudillas de barro cocido. 


Otra plataforma, más grande y más alta, construida con más cuidado, quizá otrora tuvo 
un uso ceremonial. Su planta era perfectamente circular y su escalera estaba construida 
con bastante cuidado. Su excavación mostró numerosas superposiciones, con 
revestimientos de suelo de tierra blanda y quemada. Sobre uno de estos suelos, había 
vestigios de incendio, lo que permitió recoger muestras para hacer la datación por 
medio del carbono 14. 


El terreno del juego de pelota estaba muy destruido. Su anchura era bastante grande y 
estaba abierto en sus extremos. Debió de haber sido construido en dos fases pues sus 
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banquetas laterales, en un principio sencillas, habían sido ensanchadas posteriormente 
y elevadas en su parte central. 


El estudio de la cerámica difería, en ciertos puntos, de los datos recopilados por Mac 
Neish. Los principales tipos eran los de una cerámica utilitaria, una cerámica negruzca 
y una cerámica rojiza, esta última particular de la sierra. Encontramos tiestos de Zaquil 
Rojo y de Pánuco Pasta Fina, lo que proporcionó buenas correlaciones con la Huasteca. La 
influencia de Teotihuacan estaba presente sobre todo por vasijas cilíndricas trípodes, y 
por ciertos “tecomates”, “braseros” y “candeleros”. Algunos cántaros con cuello de 
perfil ondulado recordaban formas de El Tajín. Pero nuestro estudio comparativo fue 
obstaculizado por lo relativamente pobre de nuestros conocimientos sobre la cerámica 
de El Tajín y sobre el periodo Clásico de la Huasteca. 
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EXCAVACIÓN SAN VII (ESTR.52) 


'SEPULTURAS DE INFANTES (CORTES ESQUEMÁTICOS) 


San Antonio Nogalar, municipio de González, Tamps. 


Las figurillas en general, eran tan típicamente huastecas que parecían ser objetos 
importados (lámina 34). Pero el descubrimiento de un molde en el sitio vecino de La 
Torrecilla mostró que este tipo de figurillas también se fabricaba en la sierra. La 
mayoría de las cabezas pertenecía al tipo Retrato de Ekholm, pero a veces se acercaban 
al tipo Mold Made. También había figurillas de los tipos Pánuco B y C, así como algunas 
cabezas de aspecto “primitivo”. Los cuerpos eran femeninos en su gran mayoría. Sin 
embargo, encontramos algunas caras arrugadas que recordaban al viejo dios del fuego 
de los aztecas y de Teotihuacan, así como un fragmento de lo que parece haber sido la 
representación de un joven dios, del tipo Xochipilli. 


El estudio comparativo de la cerámica y de las figurillas de San Antonio Nogalar mostró 
evidentes correlaciones con la Huasteca, en una época que se sitúa a fines del periodo 
Pánuco III (Pitahaya), o a principios del periodo Pánuco IV (Zaquil). Por el lado de 
Teotihuacan, la correlación pareció establecerse con un Tlamimilolpa tardío, o quizá 
con el principio de Xolalpan, es decir, con la parte media del Periodo III. Todo esto 
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puede conciliarse con la mejor fecha de carbono 14 obtenida y que fue de 325 d. C, más 
o menos 100 años. 


Un detalle menor, pero interesante, es que todas las pipas del sitio eran rectas, cosa 
rara en Mesoamérica. Su antigúedad relativa nos hace pensar que las primeras pipas 
introducidas en México fueron de esta forma recta, por influencias norteamericanas 
procedentes de la cuenca del Mississippi. 


El material lítico, abundante y variado, a veces se prestó a estudios de procedencia, 
gracias a las investigaciones petrográficas que el señor Robin! realizó sobre el 
paleovulcanismo de la Huasteca y de las regiones aledañas. No entraremos aquí en el 
detalle de las raederas, raspadores y puntas de proyectil de diversos tipos. Pero 
podemos mencionar el hallazgo de hachas, azuelas, morteros, metates, machacadores 
de corteza e incluso de una llana de albañil que sirvió para alisar paredes o suelos. Las 
excavaciones proporcionaron también un buen número de huesos de animales, que dan 
fe de la importancia de la cacería y de un clima un poco más húmedo que el actual. 


En los alrededores, pudimos visitar brevemente el gran sitio de La Torrecilla y otros dos 
sitios de importancia secundaria, todos ellos aparentemente contemporáneos del 
material de nuestras excavaciones. 


Aunque su población no debió de ser de más de 1000 personas, el antiguo pueblo 
indígena de San Antonio Nogalar debió de ser uno de los más importantes de la sierra 
de Tamaulipas. Sus habitantes eran sedentarios que vivían sobre todo de la agricultura. 
Sin duda, por temporadas, hacían expediciones de cacería, pesca o recolección, pero en 
general vivían en buenas casas permanentes. Comían maíz y chile; fabricaban papel de 
amate; empleaban navajas de obsidiana; su organización social debió de ser bastante 
fuerte; sin duda edificaban sus templos en la cima de pequeñas pirámides; jugaban a la 
pelota en un terreno especialmente construido, análogo a los de la Huasteca; sus 
figurillas sugieren un panteón que comprendía en especial a un viejo dios del fuego, a 
una joven diosa, probablemente lunar y terrestre y quizá a un joven dios de carácter 
solar. 


No cabe duda que su cultura era una forma marginal, simplificada, de la alta 
civilización mesoamericana. Cabe destacar la penetración de numerosos elementos 
tomados a la Huasteca vecina y también la influencia más lejana de Teotihuacan. Sin 
embargo, algunos detalles sugieren la persistencia, en esta cultura, de algunas 
tradiciones arcaicas de origen chichimeca. Los grandes morteros de piedra, por 
ejemplo, no se encuentran en la Huasteca. Las sepulturas secundarias parecen haber 
sido una costumbre de las regiones del norte de México. 


Es probable que el antiguo pueblo de San Antonio Nogalar haya estado habitado 
durante, cuando mucho, dos o tres siglos. En todo caso, el sitio fue abandonado antes 
que el de Teotihuacan, después de lo cual el valle quedó desierto durante casi un 
milenio. No hay razón para creer que este abandono fuera causado por un 
agravamiento de las condiciones climáticas. Pensamos, más bien, coincidiendo con 
Armillas,* que entre los siglos vi y XII, el norte de México vivió un periodo relativamente 
húmedo, favorable para la agricultura. Este óptimo climático permitió la expansión 
hacia el norte de la civilización mesoamericana, cuya influencia irradió entonces por 
ese lado, hasta alcanzar el país de los indios caddo, en los confines de Texas y de 
Oklahoma. En Tamaulipas, al igual que en la región de Río Verde debió de darse una 
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recesión causada por una grave sequía, pero este fenómeno parece haber tenido lugar 
en el siglo xr. 


Es hasta finales del Posclásico cuando, poco antes de la llegada de los españoles, la zona 
de San Antonio Nogalar vuelve a presentar vestigios de asentamientos humanos. Esta 
segunda ocupación fue aparentemente más breve y menos importante que la anterior. 
Los nuevos habitantes eran quizá huastecos o por lo menos, tenían vínculos muy 
estrechos con la Huasteca. Nuestro sitio principal proporcionó un hacha de bronce y 
algunos tiestos de cerámica de los tipos Policromo o Negro sobre Blanco. A algunos 
kilómetros más al oeste, en las tierras del ejido Los Laureles, los campesinos 
descubrieron por casualidad una sepultura de mujer con cerámica del tipo Tancol 
Policromo. El esqueleto, bastante mal conservado, era de un individuo subraquicéfalo. 
Contrastaba claramente con el cráneo alargado encontrado en una sepultura más 
antigua, cerca de las ruinas de La Torrecilla, sitio de la época Clásica del interior de la 
sierra. 


Los únicos vestigios de la época colonial que encontramos fueron algunas pinturas 
rupestres muy sencillas, que representaban a caballeros. 


Estos fueron los resultados principales de las investigaciones que hicimos sobre el 
terreno, en el sur de la sierra de Tamaulipas. 


Aun cuando limitados, su naturaleza nos permite precisar o rectificar algunos puntos 
de la secuencia cultural presentada en 1958 por el doctor Mac Neish.* 


En una sesión dedicada en teoría a la etnología hemos hablado mucho de la arqueología. 
Pero, ¿cómo se podría hacer etnología en una región en la que la última india salvaje 
fue lazada, hace poco más de un siglo, por los “vaqueros” de la hacienda de Acuña? El 
único recurso para completar los datos de la arqueología es recurrir a la etnohistoria y 
es lo que vamos a tratar de hacer. 


Hace unos 30 años se daba por hecho que las ruinas de la sierra de Tamaulipas eran 
vestigios de la civilización Huasteca. Esta fue principalmente la opinión de mi 
entrañable amigo don Joaquín Meade.” Cierto es que no se ignoraba que en la época 
colonial, esta sierra había tenido una población indígena que se distinguía claramente 
de los huastecos, tanto por sus costumbres como por su lengua. Pero como se sabía que 
los huastecos habían retrocedido más de 100 kilómetros en la cuenca del Río Tamesí, 
cabía suponer que en épocas más antiguas también habían ocupado y después 
abandonado la sierra de Tamaulipas. 


En 1958, la publicación del libro de Mac Neish mostró que en el macizo montañoso del 
que hablamos, los primeros indicios de la agricultura se remontaban por lo menos a 
tres o cuatro mil años antes de Cristo, es decir, a una época en la que los indios 
huastecos todavía no ocupaban las planicies del Pánuco. Era, pues, probable que esta 
sierra hubiera alojado siempre a su población autóctona particular. Según Mac Neish, 
esta población nunca había sido huasteca, pero al estar en contacto con la Huasteca, 
antes de fines de los tiempos preclásicos y durante todo el tiempo que duró la época 
Clásica, había alcanzado un nivel cultural de tipo mesoamericano. Posteriormente, a 
partir del siglo x1n, su civilización retrocedió debido a una grave sequía. 


Pocos años antes, en 1943, Gabriel Saldívar? publicó un ensayo de clasificación de los 
indios de Tamaulipas, tal como eran en el siglo xvi. Señalaba principalmente, que en el 


sur del río Soto la Marina, existían grupos de agricultores sedentarios, establecidos 
sobre todo en la sierra, pero rodeados de tribus de nómadas recolectores que vivían 
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más bien en las planicies y en la costa. En cuanto al norte del estado, dice el autor que 
estaba poblado exclusivamente por “salvajes”. 


En efecto, los documentos coloniales indican claramente que las tribus de la región 
septentrional de Tamaulipas tenían el mismo nivel cultural que los chichimecas de 
Nuevo León y del sur de Texas. Es probable que pertenecieran, como ellos, a la familia 
lingúística coahuilteca, perteneciente al gran tronco hoca. En el sur de Tamaulipas, por 
lo contrario, la situación era más compleja y el cuadro elaborado por Saldívar merece 
completarse y precisarse. Nosotros examinaremos primero el caso de los indios pisones, 
y después trataremos algunos grupos civilizados de la sierra de Tamaulipas. Para 
terminar, diremos algunas palabras sobre los janambres y otros nómadas del sur. En 
esta discusión, mantendremos muy presente que la situación de estos diversos pueblos 
no siempre fue estática, En la cuenca del río Tamesí, por ejemplo, los datos del siglo 
xvi difieren de los del siglo xvI, época en que los huastecos llegaban casi al pie de la 
sierra de Tamaulipas. 


Parece ser que en la época colonial los indios pisones ocupaban la mayor parte de los 
valles de la Sierra Madre oriental, en el oeste de Tamaulipas, desde la zona pame de 
Ciudad del Maíz hasta la frontera de Nuevo León al norte de Jaumave. 
Desafortunadamente, contamos con muy poca información sobre los pisones. Diversos 
autores los han asimilado con los janambres, lo que parece poco verosímil cuando se 
piensa en la antipatía que separaba a estos dos pueblos y a su diferencia de 
comportamiento. Saldívar considera que los pisones eran nómadas recolectores, porque 
generalmente los misioneros de los siglos xvi y xvtui los describen como tales. Pero 
estos son datos relativamente recientes, dado que los pisones sin duda ocupaban sus 
valles desde varios siglos atrás. Ahora bien, precisamente las excavaciones de Mac 
Neish sacaron a la luz, en estos valles, testimonios de una vida agrícola que podría 
haber comenzado varios milenios antes de nuestra era y persistido hasta la conquista 
española, 


Es, pues, probable que los pisones de los tiempos precortesianos fueran agricultores, al 
menos parcialmente, y que sus descendientes, o algunos de ellos lo fueran todavía a 
principios del siglo xvi. Pero eran agricultores marginales porque, salvo en el fértil 
valle de Ocampo, vivían en un medio natural bastante desfavorable, lo que les obligaba 
a obtener de la recolección una buena parte de sus recursos. De ahí que existiera una 
cierta inestabilidad, agravada sin duda por los destrozos de los inmensos rebaños de 
ovejas que a mediados del siglo XvH1, empezaron a enviar los españoles a la Sierra 
Madre. A pesar de estos destrozos, los pisones probablemente conservaron ciertas 
tradiciones de vida sedentaria y de agricultura, lo cual explicaría que estos indios se 
mostraran relativamente dóciles cuando los padres franciscanos comenzaron a 
agruparlos en las Misiones donde les hacían cultivar la tierra. 


El único documento que poseíamos sobre las lenguas habladas antaño en los valles de 
esta parte de la Sierra Madre era un vocabulario dé 44 palabras recopiladas por el 
ingeniero Weitlaner en Naolán, cerca de Tula. Es probable que se trate de un resto de la 
lengua pisón, pues un documento de la época colonial dice claramente que los indios de 
Naolán eran pisones. Sin embargo, esta identificación no es absolutamente cierta 
porque en otro documento se señala también la presencia de indios mascorros en 
Naolán. 


Weitlaner estima que las palabras de este vocabulario tenían caracteres que se 
acercaban a los de las lenguas utoaztecas. Esta conclusión era cómoda para la geografía 
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lingúística, pues en general se considera que las antiguas tribus nómadas que erraban al 
oeste de Naolán hablaban lenguas utoaztecas. Pero el estudio del vocabulario de Naolán 
fue retomado más tarde por el doctor Swadesh, quien llegó a una conclusión diferente y 
ciertamente más incómoda. Según él, el naolán es una lengua de la rama tonkawa, que a 
su vez está vinculada con el gran tronco noka-cuahuilteco. El problema es que aunque 
emparentado con las lenguas coahuiltecas de la parte septentrional de Tamaulipas, el 
tonkawa no se hablaba en los tiempos históricos más que en las regiones lejanas del 
centro de Texas. Pero como la glotocronología estima que se separó del tronco hoka- 
cuahuilteco desde hace 5 000 años, queda entendido que un periodo tan largo pudo dar 
a los antepasados de los indios de Naolán todo el tiempo necesario para abandornar 
Texas, para emigrar hacia el sur y para finalmente entrar en una zona sometida a las 
influencias marginales de la civilización meso-americana. 


Después de haber examinado el caso de los pisones de la Sierra Madre oriental, es 
preciso ahora abordar el problema de la antigua población indígena de la sierra de 
Tamaulipas. A principios del siglo xv, esta sierra estaba básicamente poblada por 
grupos sedentarios o semisedentarios. Estos indios eran sobre todo agricultores, pero 
obtenían algunos recursos de la caza y de la recolección. Debieron de tener pueblos, 
pero éstos eran con toda certeza pequeños, pues si no habrían atraído hacia ellos la 
codicia de los españoles. Las tribus más notables eran las de los pasitas al norte, los 
maratines al sureste y los mariguanes al sur y al suroeste. Un último grupo parece 
haber vivido en el centro de la sierra hasta mediados del siglo xvi. Los olives fueron 
entonces convertidos al cristianismo por fray Andrés de Olmos, famoso misionero 
franciscano. Estando probablemente expuestos a la hostilidad de los otros indios, se 
establecieron en el pueblo de Tamaholipa, situado en las llanuras del norte de la 
Huasteca. 


La información que tenemos sobre los antiguos indios de la sierra de Tamaulipas 
proviene de un extraordinario documento, escrito a fines del siglo xvi por fray Vicente 
Santa María, religioso franciscano. Este autor menciona ocasionalmente a los pisones y 
a los janambres, pero sobre todo habla de los indios de la sierra de Tamaulipas en 
especial de los maratines y de los mariguanes a los cuales había conocido y tratado 
personalmente. 


Fray Vicente describe a estos indios con rasgos que recuerdan tanto a los de los 
nómadas de Nuevo León, que a veces nos hemos preguntado si no se había inspirado en 
la famosa crónica de Alonso de León.? Algunas fuentes de épocas más antiguas nos 
presentan un aspecto diferente y probablemente más preciso de lo que fueron los 
indios de la sierra de Tamaulipas. Estas fuentes evocan a tribus relativamente 
numerosas, poderosas y bien organizadas, que fabricaban cerámica, vivían en buenas 
casas y cultivaban los valles fértiles de donde recolectaban maíz, frijol, camote, 
calabacitas, etcétera. 


Cabe la posibilidad de que fray Vicente Santa María, partidario convencido de la obra 
colonizadora llevada a cabo por José de Escandón, haya tenido tendencia a presentar a 
los indios en un aspecto desfavorable, con el fin de resaltar mejor los méritos de una 
conquista que a veces fue despiadada. Pero, además, es probable que a fines del siglo 
xvi, el antiguo modo de vida de estas tribus ya estuviera completamente 
desorganizado debido a la guerra de exterminación practicada por los colonos 
españoles desde hacía unos 40 años. 


181 


36 


37 


38 


39 


40 


41 


Por otra parte, cabe pensar, como ya lo hemos señalado, que aunque las tribus 
sedentarias de la sierra hubieran adoptado ciertos elementos de la civilización 
mesoamericana, conservaran, sin embargo, tradiciones heredadas de sus antepasados 
chichimecas. Por otra parte, en la sierra misma, al lado de grupos privilegiados, señores 
de algunos valles fértiles, debían de existir grupos más pobres a los que la miseria 
obligaba a vivir de la caza y de la recolección más que de la agricultura. En resumen, lo 
cierto es que dicha sierra estaba rodeada de planicies desfavorables para la agricultura 
indígena y en las cuales vagaban tribus de cazadores-recolectores. 


La obra del padre Santa María nos proporciona un texto corto y algunas palabras 
aisladas de la lengua de los indios maratines, con su traducción. Nos ofrece también 
ciertos detalles que prueban que la lengua de los mariguanes era más o menos la misma 
que la de los maratines. Con base en esto, y extrapolando a partir de algunos datos 
menos seguros, nosotros pensamos poder proponer, a título de hipótesis, que los 
grupos civilizados de la sierra de Tamaulipas probablemente hablaban lenguas 
emparentadas entre sí. Al estudiar el limitado material maratín de que disponemos, 
Swadesh'" llegó a la conclusión de que se trataba sin duda de una lengua del tronco 
utoazteca. Como consideraba, por otra parte, que el guachichil pertenecía al mismo 
tronco, llegó a pensar que, unos 1000 años a.C. las tribus utonahuas debieron de 
realizar una gran expansión hacia el este y que así fue como llegaron hasta el Golfo de 
México, haciendo retroceder a los pueblos antiguos coahuiloides. 


Estas hipótesis son compatibles con los datos de la arqueología. En efecto, a falta de 
datos procedentes de excavaciones suficientes, la secuencia cultural de Mac Neish 
presenta una laguna de varios siglos alrededor del año 1000 a.C. Esta laguna podría 
eventualmente interpretarse como la consecuencia de la invasión utonahua postulada 
por Swadesh. En la fase anterior, llamada fase “Almagro”, la agricultura tenía tan poca 
importancia en la sierra de Tamaulipas que la población local debió de permanecer 
primitiva y poco numerosa. 


Esta población podía, pues, ser fácilmente sometida y asimilada por los invasores 
belicosos. Después de lo cual, estos estaban en posición de elaborar en el sitio una 
civilización original con ciertas supervivencias chichimecas y con elementos 
mesoamericanos probablemente tomados de la Huasteca. En efecto, es en esta misma 
época cuando se considera que los indios huastecos, procedentes del sur llegaron a las 
planicies de la región de Pánuco que anteriormente estaban quizá ocupadas por una 
población coahuilteca arcaica. 


Pero la situación era diferente en los valles de la Sierra Madre oriental, es decir, en el 
futuro país de los pisones. Ahí, los años cercanos al año 1 000 a.C. no representan una 
laguna en la secuencia arqueológica de Mac Neish, sino que por lo contrario, 
corresponden a la fase “Mesa de Guaje” caracterizada por una agricultura ya activa, por 
la aparición de la cerámica, etc. Además, si aceptamos la hipótesis según la cual los 
antepasados de los pisones, que hablaban una lengua tonkawa-coahuiloide, estaban ya 
establecidos en estos valles, resulta difícil entender cómo los grupos utonahuas 
pudieron llegar hasta la sierra de Tamaulipas sin encontrarse con el obstáculo formado 
por estos agricultores aferrados a la tierra y sin duda relativamente numerosos. 

Para resolver este problema, podemos imaginar que las bandas utonahuas habían 
soslayado este obstáculo por el norte, franqueando la Sierra Madre oriental por las 
gargantas de Jaumave. Suponiendo que hubieran llegado así a las llanuras de Ciudad 
Victoria y de Casas, hubieran estado en disposición de apoderarse de la sierra de 
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Tamaulipas. Los textos de la época colonial insisten a menudo en el hecho de que las 
mencionadas gargantas son el único punto de paso fácil en esta parte de la Sierra 
Madre. Sin duda, es por esta vía, por la que, en el siglo xvH1, todavía llegaba el peyote de 
las mesetas guachichiles a las tribus de la sierra de Tamaulipas. 


Por otra parte, pensamos que más de 2000 años después de esta primera invasión 
utonahua postulada por Swadesh, probablemente se produjo otra, la de los janambres. 
Lo poco que sabemos de estos indios demuestra que eran claramente diferentes de los 
demás grupos indígenas de Tamaulipas, a los cuales les inspiraban un verdadero terror. 
Por su bravura y su ardor guerrero, los janambres evocan a los guachichiles y a las otras 
tribus teochichimecas, tal como las describe Gonzalo de las Casas! en su célebre 
crónica. 


Ahora bien, parece ser que precisamente los janambres atravesaron la Sierra Madre 
oriental pasando por las gargantas de Jaumave, dejando sobre la vertiente occidental 
una especie de retaguardia formada por los indios jaumaves que permanecían así a 
poca distancia del país de los guachichiles. Los textos del siglo xvi no mencionan a los 
janambres, sin duda porque en aquella época todavía debían de ser nómadas en las 
llanuras situadas entre Ciudad Victoria, Casas y Llera. Posteriormente, avanzaron hacia 
el sur, sobre todo cuando los rebaños de ovejas de los españoles empezaron, a su vez, a 
entrar por las gargantas de Jaumave y cuando los huastecos acabaron de evacuar las 
regiones de Ocampo y de Ciudad Mante. 


Nos falta tiempo para completar, de manera conveniente, este panorama de la frontera 
noreste de Mesoamérica. Tendríamos que exponer en primer lugar cómo, antes de la 
llegada de los españoles, los huastecos mantenían a lo largo de la costa, una actividad 
comercial que se extendía hasta Texas. Todavía en el siglo xvI, estos mismos indios 
civilizados se mantenían en contacto con los grupos mesoamericanos marginados de la 
sierra de Tamaulipas y de la Sierra Madre oriental, a pesar de la situación de 
inseguridad relativa mantenida en las llanuras del norte de la Huasteca por ciertos 
grupos nómadas, cazadores y recolectores, que fray Andrés de Olmos trató en vano de 
atraer a la fe cristiana. 


Sería conveniente también explicar en qué condiciones comenzó la guerra de los 
chichimecas, cuando la política misionera y humanitaria del gran apóstol franciscano 
fue remplazada por la política esclavista de Luis de Carvajal. Habría que demostrar, por 
último cómo esta guerra causó la destrucción de todos los pueblos huastecos situados al 
norte del río Pánuco y cómo los indios olives, convertidos por Olmos, se esforzaron por 
mantener el contacto entre la sierra de Tamaulipas y la Huasteca hasta el día en que 
ellos mismos fueron arrastrados a la debacle. 


Diremos aquí solamente que la historia colonial del norte y del oeste de la Huasteca es 
rica en enseñanzas que nos permiten comprender mejor los problemas de la frontera 
septentrional de Mesoamérica. 


Según los datos de los archivos y de la arqueología, pensamos que en la época 
precortesiana, en las planicies del norte de la Huasteca y de la sierra de Tamaulipas y en 
la Sierra Madre oriental, existía una situación de hecho intermedia entre las 
condiciones de vida de la zona mesoamericana propiamente dicha (en que todas las 
tierras estaban controladas por los sedentarios) y las condiciones de vida de la zona 
chichimeca (en que todas las tierras estaban en manos de los cazadores recolectores). 
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Esta situación debía de caracterizarse por la coexistencia, más o menos pacífica, según 
las épocas y según las regiones, por dos tipos de habitantes que ocupaban partes 
diferentes de un mismo territorio. Por una parte, había grupos sedentarios que 
practicaban la agricultura en las riberas de los ríos de planicie o en los valles fértiles de 
las montañas. Por otra, existían grupos nómadas que erraban en el resto del territorio, 
subsistiendo a base de escasos recursos proporcionados por la recolección, la caza y la 
pesca. 


En regiones poco pobladas, la agricultura indígena sólo necesitaba de extensiones 
bastante limitadas, lo que permitía dejar muchas tierras no cultivadas a disposición de 
los nómadas. Los dos grupos presentes podían así cohabitar pacíficamente y a veces 
intercambiaban sus productos. Ésta era, al parecer, la situación de los valles de 
Querétaro cuando Hernán Pérez de Bocanegra encontró a los otomíes sedentarios de 
Conín viviendo en armonía con los chichimecas de los alrededores. Ésta debió de ser 
también la situación de algunos de los pueblos que los huastecos de los tiempos 
precortesianos mantenían en la costa de Tamaulipas por las necesidades de su comercio 
con los habitantes de las regiones septentrionales. Podemos igualmente decir que los 
españoles supieron recrear un tipo de situación bastante análoga cuando instalaron 
pueblos de cultivadores tlaxcaltecas en los alrededores de San Luis Potosí y Saltillo. 


Pero entre dos grupos humanos tan diferentes entre sí, el equilibrio era precario y 
podía fácilmente cuestionarse. Del lado de los cultivadores, durante la época climática 
favorable, un aumento importante de la población podía acentuar las tendencias 
mesoamericanas, reforzando la jerarquización de los grupos civilizados o 
semicivilizados y reduciendo las tierras dejadas a los nómadas. Del lado de los 
recolectores, el problema del hambre era primordial, sobre todo en invierno, época en 
que faltaban los frutos y en la que era preciso vivir de raíces y de mezcal. Incluso en 
tiempos de paz, los hambrientos tenían la tendencia de robar maíz de los campos o de 
los graneros y si estos robos se repetían, eran motivo suficiente para poner en peligro a 
los pueblos de agricultores los que siendo más numerosos, a veces estaban en 
posibilidad de ejercer represalias, pero con el riesgo de desencadenar una guerrilla 
permanente. 


El peligro más grave era la aparición de nuevos grupos nómadas. Éstos podían venir del 
exterior, tal como pensamos fue el caso de los janambres, o bien podían formarse en la 
misma región. En efecto, una serie de años de sequía y de malas cosechas, que reducían 
al hambre a grupos enteros de cultivadores marginales, les forzaban a volver los ojos 
hacia los recursos de la colecta o del robo de maíz comprometiendo gravemente el 
estado de paz. Pensamos, como Armillas, que este fenómeno se debió de reproducir en 
cadena en el periodo negro del siglo xr, llevando al abandono de la agricultura a 
regiones enteras. Una nueva causa de desequilibrio apareció en el siglo xv1, cuando los 
españoles introdujeron la ganadería extensiva, ocupando así las tierras de los nómadas 
a los cuales pronto trataron de exterminar para mantener seguros a sus rebaños. 
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Introducción al simposio de la 
Huasteca” 


ESTE simposio estará dedicado a la Huasteca. Por el hecho mismo de esta especialización 
regional, le daremos a nuestras discusiones un carácter multidisciplinario. 
Recurriremos, pues, a representantes de diferentes ciencias humanas o naturales que 
hayan contribuido al conocimiento de esta gran región de México. 


El centro urbano de la Huasteca actualmente es la gran ciudad de Tampico, que 
suplantó a Pánuco en su función de metrópolis regional. La Huasteca es esencialmente 
una región tropical cálida, de llanuras y cerros, situada entre la Sierra Madre oriental y 
la orilla del Golfo de México. La parte de la Sierra Madre que la bordea describe un 
inmenso arco. En el norte, está a unos 120 kilómetros del mar. Más al sur, se acerca 
poco a poco hasta alcanzar la costa ya cerca de Veracruz. 


Hacia el norte se prolonga la llanura y se va ensanchando hasta abrirse sobre las 
inmensas extensiones de Texas. Sin embargo, está parcialmente interrumpida, a unos 
100 kilómetros de Tampico, por la gran convexidad anticlinal de la sierra de 
Tamaulipas. Desde el punto de vista geológico, los límites de la Huasteca están, pues, 
marcados por el mar y por los afloramientos calizos duros, de la era cretácea, que 
forman la columna vertebral de la Sierra Madre oriental y de la sierra de Tamaulipas. 
Por otra parte, la región baja, así definida, se puede dividir en dos partes desiguales por 
un pequeño macizo volcánico aislado, de la era terciaria, llamado sierra de Tantima (0, 
indebidamente, sierra Otontepec), que separa la cuenca del río Pánuco de la cuenca del 
río Tuxpan y algunas llanuras más meridionales. 


El problema de las “fronteras” de la Huasteca se abordó en México hace ya algunas 
semanas, en una mesa redonda que tuvo lugar en los locales del Museo Nacional de 
Antropología. Las discusiones que de ahí surgieron todavía no están publicadas. 
Durante el transcurso de este simposio volveremos a tocar el tema, sin tratar de 
alcanzar, en este campo, una precisión que sería ilusoria. En efecto, la Huasteca no 
tiene límites administrativos puesto que no forma parte de un solo estado, sino que se 
encuentra dividida entre los estados colindantes de Tamaulipas, San Luis Potosí, 
Querétaro, Veracruz, Hidalgo y Puebla. Debemos, pues, resignarnos a definirla 
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vagamente, variando nuestros criterios según nos lo indiquen los imperativos de la 
disciplina científica de que se trate. 


Es evidente que no es posible estudiar esta región de llanuras y cerros abstrayéndonos 
de sus linderos montañosos. Esto nos ha llevado a atribuirle márgenes muy inciertos del 
lado oeste y del lado suroeste. Hacia el sureste, hubiera sido muy cómodo poder darle 
una frontera orográfica formada por la línea divisoria de la sierra de Tantima -lo que, 
efectivamente, se supone fue antaño el límite del arzobispado de Puebla-. Pero esto no 
tomaría en cuenta una tradición multisecular que atribuye a la Huasteca la mayor parte 
de la cuenca del río Tuxpan. En este contexto y a falta de datos más precisos, los 
antropólogos y los historiadores han acudido a datos lingiiísticos bastante vagos 
respecto del antiguo límite entre las lenguas huasteca y totonaca. Es así como se le fijó a 
la Huasteca meridional una frontera convencional, que algunos sitúan en el río Tuxpan 
y otros en el río Cazones. Pero más adelante veremos que el doctor Wilkerson, en una 
posición arqueológica, estima que en las épocas Clásica y Preclásica, la Huasteca se 
extendía hasta las regiones de Papantla, Nautla y Misantla, cubriendo así el conjunto de 
las llanuras costeras definidas más arriba, hasta la sierra de Chiconquiaco, que llega al 
mar a poca distancia al noroeste de Veracruz. Hoy en día, esta sugestiva hipótesis no es 
aceptada por todos, pero, en todo caso, nos recuerda muy oportunamente que durante 
el transcurso de los últimos milenios, los límites “culturales” de la Huasteca pudieron 
haber variado de manera importante. 


Hubiera sido deseable poder comenzar este simposio con una ponencia sobre la 
geología de la Huasteca. Recordemos que después de la gran síntesis de John Muir,' 
Geology of the Tampico Region, publicada en 1936, los ingenieros de Petróleos Mexicanos 
realizaron numerosos e importantes trabajos. En 1966, con la colaboración de Pemex, y 
dentro del marco de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México, el señor 
Guérin Desjardins,? ingeniero del Instituto Francés del Petróleo, hizo una revisión de la 
geología de la Sierra Madre oriental, al oeste de la Huasteca. Esta memoria todavía no 
ha sido publicada. Por otra parte, en época más reciente, la Misión Francesa ha 
obtenido la colaboración del Instituto de Geología de la Universidad Nacional 
Autónoma de Mexico para estudiar el paleovulcanismo de la Huasteca, que los 
petroleros no tomaron muy en cuenta. Este trabajo, confiado al señor Claude Robin,* 
Asistente en la Universidad de París VI, está en proceso de redacción. Aporta a las 
investigaciones arqueológicas una contribución útil, pues las rocas eruptivas han 
proporcionado la materia prima de numerosas piezas de la industria lítica. 


La carencia de fotografías aéreas y mapas suficientemente precisos ha retrasado el 
estudio geomorfológico de la Huasteca. Por lo contrario, desde sus inicios, la Misión 
Francesa se ha preocupado por conocer mejor las diversas formaciones vegetales que 
constituyen un elemento esencial del medio ecológico. Después de 10 años de trabajo, el 
señor Henri Puig acaba de terminar una gran obra sobre la vegetación de la Huasteca! 
que va a aparecer próximamente en nuestra colección “Études Mésoaméricaines”. A él 
le concedo la palabra para abrir los trabajos de este simposio. 
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NOTAS FINALES 


*. Tomado de 42 Congreso Internacional de Americanistas, París (1976), vol. 9-b, 1980, pp. 9-11. 
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El norte de la Huasteca” 


ESTA ponencia pretende proporcionar la ayuda de la etnohistoria a las investigaciones 
arqueológicas que se desarrollarán durante el transcurso de los próximos años en el 
norte de la Huasteca. 


A falta de documentos de origen indígena, nuestra mejor guía para tratar de 
reconstituir la situación precolombina de esta región es la Suma de visitas de pueblos por 
orden alfabético publicada por Francisco del Paso y Troncoso! en el volumen 1 de sus 
Papeles de Nueva España. En el caso del norte de la Huasteca, este documento 
administrativo se basa en una gira de inspección que al parecer se realizó en 1548. La 
situación que describe representa bastante bien la que prevalecía antes de la conquista, 
a reserva de algunas excepciones que señalaremos brevemente. Veinte años más tarde, 
en 1569-1570, esta situación poco había cambiado, tal como da fe la encuesta del 
Arzobispado de México. Pero entonces, comenzó la guerra de los chichimecas que 
modificó completamente el aspecto de la región, provocando la desaparición de casi 
todos los pueblos huastecos septentrionales. 


Frecuentemente, los datos de la Suma de visitas... son tan someros, que resulta muy 
difícil localizar, incluso en forma aproximada, estos pueblos desaparecidos. El 
significado de sus nombres en lengua huasteca a veces nos sugiere algo, pero la mejor 
ayuda nos la proporciona un mapa titulado Guastecana regio publicado en la edición de 
1584 del Atlas de Ortelius Theatrum orbis terrarum.? Este mapa corresponde bastante bien 
a los datos de la Suma... e incluso añade un cierto número de pueblos. Sin embargo, 
presenta graves errores e inexactitudes que hacen difícil su interpretación. También es 
posible utilizar otras fuentes. 


PUEBLOS HUASTECOS SEPTENTRIONALES 


A lo largo de las orillas del río Panuco, vía navegable esencial, prolongada hacia el oeste 
por el río Tamuín y por el río Tampaón, se estableció una línea de pueblos huastecos. 
Un grupo importante se situaba cerca de la desembocadura y obtenía lo mejor de sus 
recursos de la pesca y de la explotación de las salinas. En la época precolombina, el 
principal asentamiento fue probablemente Chila, mencionado por Cortés. 
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Río arriba se agrupaba un cierto número de pueblos alrededor de Pánuco, ciudad que 
parece haber ejercido una cierta hegemonía regional en la época precolombina. Este 
sector y el anterior son, sin duda, aquellos cuya población sufrió más por los excesos 
que acompañaron a la conquista española, y después por las razzias de esclavos 
organizadas o autorizadas por Nuño de Guzmán. 


Más río arriba, el gran centro de Tamuín y luego el de Tambolón, tenían en sus 
alrededores un cierto número de pueblos ribereños menos importantes. Este sector 
dependía antaño de la provincia azteca de Oxitipa. 


Otra línea de pueblos huastecos era la de las orillas del río Tamesí o Guayalejo, otra vía 
de comunicación menos importante que la anterior, que se prolongaba hacia el oeste 
con el río Boquilla, aparentemente no navegable. Curiosamente, nuestras fuentes no 
mencionan ningún asentamiento en el curso inferior del Tamesí, quizá debido a la 
inseguridad creada por los nómadas chichimecas a fines de la época indígena, pues la 
arqueología huasteca de este sector no es nada despreciable. 


Por lo contrario, todavía más arriba, una serie de pueblos se escalonaba sobre el curso 
medio del río, entre Jopoy y el Cerro de Bernal. Parece ser que por medio del Arroyo del 
Cojo este grupo mantuvo contacto con los pueblos sedentarios de la sierra de 
Tamaulipas. Sobre los bordes de este arroyo destacaba, completamente aislado, al pie 
de las montañas, el importante pueblo de Tamaholipa. 


Todavía más río arriba, había otro grupo de pueblos que correspondía a la rica región 
actual de Ciudad Mante. Su capital era Tanchipa, que se comunicaba con el sector de 
Valles y de Oxitipa mediante la quebrada que por mucho tiempo conservó su nombre. 
Por el valle del río Boquilla y por el cuello de Tamalabe, los indios de Tanchipa se 
comunicaban con el rico valle de Ocampo, donde se encontraba el pueblo de 
Tambuanchín, y con los valles vecinos, llegando quizá hasta el Salto del Agua y hasta 
Tula. 


Al parecer, a principios de la época colonial existían todavía algunos restos de los 
antiguos pueblos huastecos de la cuenca del río Barberena. Tantunchen parece haber 
sido destruido por Sancho de Caniego en el tiempo de Nuño de Guzmán. Tanchoy 
subsistió por lo menos hasta mediados del siglo xvi. 


Más allá de las riberas de los dos grandes ríos también había pueblos de llanura, 
bastante numerosos, pero poco poblados, en la región comprendida entre el río Pánuco 
y el río Tamesí. De hecho, las fuentes no mencionan ninguno al norte de Pánuco y al 
este de Ébano, lo que quizá se puede explicar por los destrozos que causó la conquista, 
pues ahí no existe un vacío arqueológico total. La mayoría de estos sitios de llanura se 
encuentran más al oeste, a menudo al pie de la sierra del Abra, y parecen haber tenido 
vínculos con Tamuín. 


En los valles que le dieron su nombre a Ciudad Valles, antes Santiago de los Valles de 
Oxitipa, las fuentes mencionan bastantes pueblos entre esta ciudad y el río Tampaón. El 
único verdaderamente importante era Tambolón, que ya hemos mencionado como 
pueblo ribereño del río que prolongaba hacia el oeste la línea del río Pánuco. Al norte 
de Valles, los pueblos huastecos se hacían más escasos y estaban separados por grandes 
distancias. Los del valle del río Puerco o del río Tanzacalte se mencionan a veces en el 
informe enviado al Arzobispado en 1569, pero no aparecen en la Suma... Los del Valle del 
río Mesillas están vagamente situados en el mapa de Ortelius. En cuanto al valle del río 
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del Salto, al parecer había quedado en manos de los chichimecas, salvo, quizá en sus 
extremos, río arriba y río abajo. 


Por último, en el interior de la sierra, al oeste de Valles y de Aquismón, existía todavía 
un cierto número de pueblos huastecos, dentro del territorio de los actuales municipios 
de Tamasopo, Santa Catarina, Jalpan y Aquismón. El más importante era Tampasquín, 
aislado en país pame. 


PRESENCIA CHICHIMECA EN LA ZONA DE LOS 
PUEBLOS HUASTECOS DEL NORTE Y DEL OESTE 


En el siglo xv1, la Huasteca estaba rodeada de regiones chichimecas al norte, al oeste e 
incluso al suroeste (hasta los alrededores de Tepehuacán de Guerrero en el actual 
estado de Hidalgo). Podemos estimar que la alta civilización mesoamericana reinaba 
por completo al sur, hasta la línea marcada por el río Pánuco, el río Tamuín y el río 
Tampaón. Pero vamos a ver que no sucedía lo mismo en las zonas situadas más al norte 
o más al oeste, zonas donde se encontraban numerosos pueblos huastecos de los que 
acabamos de examinar su distribución geográfica. 


Al norte del río Tamesí, se entraba de lleno al país de chichimecas y los pocos pueblos 
huastecos no eran más que enclaves aislados cuya situación era precaria y que sin duda 
debían hacer uso de la diplomacia para ser tolerados por los nómadas. Tanchoy 
probablemente subsistía de sus salinas y Tamaholipa de su comercio con los grupos 
sedentarios de la sierra de Tamaulipas. 


Desde antes de 1550, entre Pánuco y Tamesí, ya se señalaba la presencia de los 
chichimecas a cuatro leguas al norte de Tamuín. En 1573, otros, entre Tamuín y Valles, 
le arrancaban el cuero cabelludo a sus víctimas y practicaban la antropofagia. En virtud 
de que en ese sector los pueblos huastecos eran los más numerosos y los más poderosos, 
cabe pensar que la presencia chichimeca era todavía más fuerte en las grandes 
extensiones desiertas situadas al sur y al oeste del río Tamesí. En todo ese sector, 
nómadas y sedentarios debían tolerarse mutuamente, los últimos cultivando tan sólo 
superficies bastante restringidas y dejando el resto a los recolectores. Los maguaos, 
chichimecas aculturados y agricultores, son por fin mencionados cerca de Pánuco al 
menos a partir de 1570. 


En la región de Valles, la situación debió de ser análoga, sobre todo en la parte norte. En 
1569, el cura de Valles decía que esta ciudad era fronteriza y que los chichimecas 
erraban por los alrededores. Entre Valles y el río Tampaón, los pueblos huastecos eran, 
ciertamente bastante numerosos y muy cercanos entre sí, pero el valle, que tenía unos 
20 kilómetros de anchura, estaba enmarcado por montañas poco elevadas e 
incultivables, donde los nómadas debían de sentirse en casa. 

Por último, en las montañas situadas al oeste de Aquismón y de Valles, había pueblos 
huastecos en un país en su gran mayoría chichimeca. Pero estos chichimecas eran 
pames, entre los cuales había un gran número de sedentarios o semisedentarios que 
vivían tanto de la agricultura como de la recolección y la caza. Estos pames habían 
recibido una fuerte influencia cultural huasteca. 


Su lengua de civilización era el huasteco y ciertamente, fueron ellos los que los 


informantes de Sahagún designaban con el nombre de cuextecachichimecas. Añadamos 
que más al sur, por ejemplo en la región de Tilaco o de Jacala, la influencia otomí 
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remplazaba la influencia huasteca y en este caso se trataba de los otonchichimecas. De 
cualquier manera, los pueblos indios civilizados instalados en medio de estos 
chichimecas pames, dependían de ellos en gran medida y estaban obligados a tratarlos 
con consideración. 


LA GUERRA CONTRA ESPAÑA, REVELADORA DE 
SOLIDARIDADES Y ENEMISTADES 


Se sabe que, desde los tiempos de Cortés y sin duda desde antes, en la frontera norte de 
la Huasteca la guerrilla chichimeca ya estaba latente. Pero esta situación 
semipermanente, al parecer sólo acarreaba estragos bastante limitados, probablemente 
caracterizados sobre todo por robos o saqueos que se cometían cuando los nómadas 
empezaban a carecer de alimento. Probablemente del lado oeste, en los valles de la 
Sierra Madre, existía una situación comparable, y sin duda, también en las planicies 
altas, en las regiones de Ixmiquilpan, en Xilotepec y en Acámbaro. 


A partir de 1550 la situación cambió cuando se empezaron a explotar los filones de 
plata de Zacatecas, lo que desencadenó, en la Nueva Galicia, la gran guerra chichimeca 
que arrasaría con el norte de la Nueva España durante casi medio siglo. Desde 1552, los 
chichimecas (probablemente jonaces) de la Sierra Gorda, devastaban la región de 
Jalpan. Pero el conflicto en un principio se limitaba a la mesa central mexicana y a 
ciertas partes de la Sierra Gorda. En el norte de la Huasteca siguió reinando la calma 
durante bastante tiempo. Por lo contrario, los años comprendidos entre 1550 y 1570 
estuvieron marcados por el gran esfuerzo misionero de fray Andrés de Olmos entre las 
tribus de la sierra de Tamaulipas y de las llanuras que rodeaban el extremo meridional 
de este macizo montañoso. Se sabe que Olmos tuvo poco éxito ante los nómadas 
recolectores de las llanuras, pero que logró convertir a una de las tribus agrícolas de la 
sierra, la de los olives o maguaves, a los que sacó de sus montañas e instaló en el pueblo 
de Tamaholipa y en sus alrededores. 


Durante esos años, el conflicto se había profundamente agravado en las tierras altas, A 
fines de 1568, la Huasteca recibió el contragolpe con un nuevo ataque de los 
chichimecas de la Sierra Gorda. Éstos arrasaron Jalpan y atacaron los dos pueblos 
fronterizos de Xilitla y de Chapulhuacán. En esta ocasión, el incendio se propagó hasta 
el norte de la Huasteca y sabemos por Mendieta, que fray Andrés de Olmos, quien murió 
en 1569 o 1570, agotó sus últimas fuerzas tratando de conseguir la paz entre las tribus 
que catequizó, al noroeste de Tampico. En 1572 o 1573, el viajero inglés John Chilton, 
pudo ver en las manos de los chichimecas rebeldes de la región de Tamuín, objetos 
procedentes del pillaje del convento agustino de Jalpan. Este detalle revelador muestra 
que los nómadas de las llanuras situadas al norte del Pánuco estaban vinculados con los 
de la Sierra Gorda y que llegaron a comunicarse con ellos a través de las regiones 
huastecas, densamente pobladas, de Valles y de Oxitipa. 


Cuando a fines de 1573, el cacique huasteco de Tanchaycha se rebeló y destruyó Oxitipa, 
fue empujado a la rebelión por los chichimecas pames que vivían alrededor de su 
pueblo. La guerra que se desató duró varios años, implicó no sólo a huastecos y pames, 
sino incluso a los guachichiles venidos de las mesetas de San Luis Potosí y de Río Verde, 
tal como dan fe los relatos de la represión ejercida por el despiadado oidor de Nueva 
Galicia, el doctor Juan Bautista de Orozco. 
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El doctor Orozco pronto regresó a Guadalajara, pero su acción en la Huasteca fue 
continuada por Luis de Carvajal que acababa de ser nombrado capitán de esta región y 
que después recibió el título de gobernador del Nuevo Reino de León. La política 
aplicada por estos dos hombres ante los chichimecas era la de la guerra total, que había 
sido decidida por el gobierno del virrey don Martín Enríquez de Almanza. Esta política 
permitía, principalmente la reducción a la esclavitud de los prisioneros indígenas 
capturados, cuya venta proporcionaría después grandes beneficios. La aplicación de 
estos métodos le permitió a Carvajal saquear la región recientemente pacificada de 
Tamapache y de Tampasquín. Sus secuaces debieron de actuar de la misma manera en 
otras partes, pero a una escala más modesta. Los indios olives instalados en Tamaholipa 
participaron activamente en estas campañas esclavistas y por ello se hicieron 
acreedores a odios duraderos. En resumen, el último cuarto del siglo xvi fue también un 
gran periodo de concesiones de estancias en el que surgió el desarrollo de la ganadería 
extensiva, que no hizo más que perjudicar a los pueblos sedentarios y crear nuevas 
causas de conflicto con los nómadas. También tuvieron un papel importante las últimas 
grandes epidemias que golpearon a los indios sumisos. 


CONSECUENCIAS DE LA GUERRA CHICHIMECA 
SOBRE LA POBLACIÓN DEL NORTE DE LA HUASTECA 


Sabemos que a principios del siglo xv, la Guerra chichimeca se había más o menos 
apaciguado en las altas mesetas mexicanas, dejando el campo libre a los colonos 
españoles o tlaxcaltecas. Por lo contrario, en el norte de la Huasteca, 30 años de 
conflicto habían modificado por completo la situación a expensas del imperio español y 
de sus subordinados indígenas. Al parecer, los pueblos huastecos sometidos se 
declararon incapaces de sobrevivir al pacto tácito de coexistencia pacífica que debía de 
vincularlos a los grupos de nómadas chichimecas que erraban en las extensiones de 
maleza de los alrededores. Estos pueblos fueron abandonados o aniquilados uno tras 
otro, y desaparecieron discretamente de las listas de encomiendas. 


Sería falso decir que la frontera mesoamericana haya así retrocedido un centenar de 
kilómetros, pues a principios de la época colonial al igual que en los tiempos 
precolombinos, no existía “frontera” alguna, sino una zona mixta más o menos ancha, 
donde nómadas y sedentarios vivían unos junto a otros y en general lograban tolerarse. 
Por lo contrario, a fines del siglo xvi, se estableció en el norte de la Huasteca una 
verdadera frontera que correspondía sensiblemente al límite de la población huasteca 
homogénea. El avance de los chichimecas se pudo detener gracias a la línea de defensa 
natural formada por el río Pánuco y el río Tamuín y gracias a la presencia de algunos 
fortines. La ciudad de Valles que tenía una importancia relativa fue entonces fortificada 
y albergó una guarnición, lo que permitió a las poblaciones huastecas persistir 
localmente hasta unos 20 kilómetros al norte del río Tampaón. 

La zona abandonada por los huastecos fue desde ese momento llamada la “banda de 
guerra” y permaneció hasta mediados del siglo xv. Algunos pueblos subsistieron allí 
durante algún tiempo, en especial Tanchipa y Tamaholipa, a los que ni siquiera el apoyo 
de las guarniciones españolas los preservó del desastre final. Las pequeñas estancias de 
ganado que se crearon por aquí y por allá no pudieron mantenerse; tuvieron que 
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fusionarse para formar inmensas haciendas cuyos vaqueros y sus rebaños lograron, en 
algunos lugares, crear un nuevo modo de coexistencia con los chichimecas. 


¿QUIÉNES ERAN LOS CHICHIMECAS DEL NORTE DE 
LA HUASTECA? 


En una ponencia presentada el año pasado ante la mesa redonda dedicada a los límites 
de Mesoamérica, discutimos el problema de la población indígena de la sierra de 
Tamaulipas y de las zonas aledañas fuera de los límites de Mesoamérica. Hoy diremos 
solamente algunas palabras sobre los indios considerados chichimecas que coexistían, 
en el siglo xvI, con los pueblos huastecos septentrionales, en la zona mixta de la que 
acabamos de hablar. 


Del lado oeste, en la región de Ciudad del Maíz, Tamasopo, Tampasquín, Tancoyol y 
Jalpan, se trataba indudablemente de pames, miembros de la familia lingiística 
otomangue, lengua que miles de descendientes hablan todavía hoy en el estado de San 
Luis Potosí. 


Al noroeste, los pueblos huastecos del Valle de Ocampo y de los valles aledaños hasta 
Tula, debían de estar rodeados de indios semisedentarios a los que más tarde se les dio 
el nombre de pisones. El vocabulario recopilado en 1947 en Naolán, cerca de Tula, por el 
ingeniero Weitlaner* es quizá un resto de la lengua de estos indios, pero no es seguro. 
Se sabe que Weitlaner consideró que este vocabulario parecía utoazteca, pero más 
tarde, Swadesh* lo relacionó con el tonkawa, y por tanto como de la familia hoka- 
coahuilteca. Por lo contrario, en la llanura situada al oeste de la sierra de Tamaulipas, 
los huastecos de Tanchipa empezaron a tomar contacto con los terribles janambres, que 
pensamos pudieron ser parientes de los guachichiles. 


El problema más complicado y sin duda insoluble es el de los pequeños grupos nómadas 
de la llanura que se extiende entre el Pánuco y la sierra de Tamaulipas y que parecen no 
haber sido, en total, más que unos cuantos miles de individuos. Los huastecos los 
designaban con sobrenombres de connotación animal, de valor despreciativo o 
mitológico. Quizá estaban en relación con los grupos del norte de Tamaulipas, por 
intermediación de las tribus de la franja costera que se extiende entre Tampico y Soto 
La Marina. Cabe hacer notar, de paso, que una de sus fracciones llevó el nombre de uno 
de los pueblos sedentarios de la sierra de Tamaulipas. 


En efecto, se sabe por los datos que nos proporcionan la etnohistoria y la arqueología, 
que la sierra de Tamaulipas estaba poblada en su mayoría por indios agricultores que 
habían alcanzado un nivel de civilización casi mesoamericana. En el siglo xvuni, los 
grupos más importantes eran los pasitas al norte y los mariguanes y los maratines al 
sur. Un texto y unos cuantos fragmentos de vocabulario, permitieron a Swadesh 
vincular a los dos últimos a la familia utoazteca y podemos pensar que sucedió igual 
con los otros. 


En cuanto a los olives, que fray Andrés de Olmos trajo de la “Florida” para instalarlos en 
el pueblo de Tamaholipa, pensamos que antes habitaban la parte sur de la sierra de 
Tamaulipas y que debían de estar emparentados con los otros pueblos semisedentarios 
de este macizo montañoso. Los olives tenían vasallos llamados maguaos o mahuaves, 
que se establecieron en los pueblos vecinos, y es probable que los olives fueran 
sencillamente los maguaos del pueblo de Tamaholipa. Tenemos pensado estudiar su 
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caso en una obra que estamos preparando. De cualquier manera, existen textos de 
principios del siglo xvir que hablan de que los maguaos, hartos del yugo de los olives y 
de los ataques de los chichimecas, buscaron refugio en los alrededores de Pánuco, 
donde ya vivía gente de su grupo y donde un pueblo conserva todavía el recuerdo de su 
nombre. Ahora bien, este nombre ya está registrado desde 1570 y la lengua maguao 
estaba entonces considerada una lengua indígena menor en cierto número de pueblos 
situados en el curso inferior del río Pánuco. Cabe preguntarse, pues, si estos maguaos 
eran los restos de un asentamiento prehuasteco del norte de la Huasteca o si habían 
venido de la sierra de Tamaulipas por un éxodo que hubiera comenzado a mediados del 
siglo xv1 o incluso antes. Este problema presenta un interés particular pues los olives, y 
sin duda también sus vasallos, eran ciertamente el pueblo más mesoamericano de todos 
los pueblos de la sierra de Tamaulipas. 


EXPANSIÓN HUASTECA HACIA EL NORTE 


Es probable que la ocupación de los huastecos de las partes más septentrionales de su 
antiguo hábitat fuera menos antigua que la de las orillas del Pánuco y de las regiones 
situadas más al sur, pero sólo la arqueología podrá informarnos sobre la cronología de 
esta ocupación. 


Lo que sí sabemos desde ahora es que en los actuales municipios de Jalpan, Tamasopo, 
Antiguo Morelos, Nuevo Morelos, Ocampo, Mante, González, Altamira y Aldama se 
encuentran testimonios de la civilización huasteca posclásica. Los hemos encontrado al 
pie de la sierra de Tamaulipas, por tanto en los alrededores del antiguo pueblo de 
Tamaholipa, que fue sin duda huasteco antes de ser ocupado por los olives. En la costa, 
R, Mac Neish” encontró las ruinas de dos pueblos huastecos con plataformas y terrenos 
de juego de pelota, uno en la desembocadura del río Tigre y el otro en la Barra del 
Tordo. Probablemente trasladaban a grandes distancias, mediante la navegación 
costera, piezas de cerámica huastecas, pues se han encontrado a lo largo de la costa 
hasta Corpus Christi y la bahía de Matagorda en Texas. 


DISMINUCIÓN DE LA EXPANSIÓN HUASTECA ANTES 
DE LA CONQUISTA ESPANOLA 


La expansión huasteca tuvo lugar con toda certeza, en la época precolombina y al 
parecer ya había disminuido antes de la llegada de los españoles. En efecto, sabemos 
que en 1523 Francisco de Garay tuvo la desafortunada idea de desembarcar primero en 
el estuario del río de las Palmas, actual río de Soto La Marina. Ahora bien, él no 
encontró ahí más que grupos de nómadas cazadores y recolectores. Sus hombres 
alcanzaron después la Huasteca siguiendo la costa, sin encontrar pueblos de 
sedentarios antes de llegar a la desembocadura del río Pánuco. Esta misma experiencia 
y estos mismos sufrimientos esperaban a todos los náufragos que fueron lanzados a la 
costa de Tamaulipas durante el transcurso del siglo xv1, en especial los compañeros de 
John Hawkins en 1568. 


Del lado oeste también debió haber un retroceso de los huastecos en la época 
precolombina. Cierto es que dudamos, como Michelet, que la región de Buenavista- 
Huaxcama haya sido huasteca en la época Posclásica temprana. Pero nos parece, por 
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ejemplo, que un pueblo huasteco como Tampasquín, que en el siglo xvi estaba aislado 
en país pame, debió de ser el último testigo de una expansión momentánea de los 
huastecos en los valles de la Sierra Madre oriental. 


CONCLUSIÓN 


Sin duda, la aparición de nuevos documentos asentados en archivos permitirán 
completar y precisar el cuadro esquemático que acabo de presentar. Pero debemos 
contar sobre todo con la arqueología para resolver los problemas del norte de la 
Huasteca. El levantamiento de mapas precisos y las fotografías aéreas sin duda nos 
permitirán en breve hacer la prospección arqueológica en mejores condiciones. Sin 
embargo, es conveniente que esta prospección pueda realizarse antes de que los 
vestigios del pasado indígena se borren por la gran maquinaria que emplea hoy en día 
la agricultura moderna. 


Discusión de la ponencia del profesor Guy Stresser-Péan: La discusión se redujo a una 
intervención del profesor W. Jiménez Moreno, quien expresó su total acuerdo con los 
datos presentados por Guy Stresser-Péan. 


NOTAS 


1. Francisco del Paso y Troncoso, Papeles de Nueva España, 2a. serie, Geografía y estadística, 6 vols., 
Madrid, 1905-1906. 

2. Abraham Ortelius, op. cit. 

3. Ponencia titulada La frontera noreste de Mesoamérica, traducida en este volumen, p. 229. 

4. Roberto J. Weitlaner, “Un idioma desconocido del norte de Mexico”, en Actes du XXXVIII* 
Congrés International des Américanistes (París, 1947), 1948, pp. 205-227. 

5. Maurice Swadesh, “Las lenguas indígenas del noreste...”, op. cit. 

6. Guy Stresser-Péan, San Antonio Nogalar..., op. cit. 

7. Richard S. Mac Neish, “Preliminary Arch. Invest....”, op. cit. 


NOTAS FINALES 


*_ Tomado de 42 Congreso Internacional de Americanistas, París (1976), vol. 9-b, 1980, pp. 103-111. 
Traducción del francés de Angelines Torre. 
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Conclusión del simposio de la 
Huasteca” 


HAREMOS aquí un breve recuento de los datos más importantes de este simposio durante 
el cual hemos podido abordar la mayor parte de los grandes problemas antropológicos 
de la Huasteca. 


Después de haber sido mencionadas algunas investigaciones geológicas recientes, en 
especial las de C. Robin,! H. Puig elaboró un cuadro de las asociaciones vegetales de la 
región, en el que se muestra en especial que la antigua civilización huasteca floreció en 
el medio más o menos húmedo de las formaciones tropicales de llanura y de ciertas 
partes de las montañas vecinas. Por lo contrario, al norte del grado 24 de latitud, 
prevalece un clima que presenta dos estaciones de secas, claramente desfavorable para 
las actividades agrícolas. Aun cuando hacia el oeste, en la meseta de Río Verde era 
posible la agricultura indígena, estaba a merced de periodos de grandes sequías. 


El señor D. Michelet? expuso que en dicha región de Río Verde, entre 300 y 1200 de 
nuestra era, pudo desarrollarse una civilización agrícola y sedentaria que no sólo tenía 
vínculos con la Huasteca, sino también con la Mesa Central mexicana. El señor G. 
Stresser-Péan destacó que por lo menos en el Posclásico tardío, la civilización huasteca 
se extendía hasta la sierra de Tamaulipas, es decir, más al norte de lo que generalmente 
se acostumbra admitir. El señor L. Ochoa Salas recordó algunos de los principales 
aspectos de esta antigua civilización e insistió en la idea de que las divinidades no 
adquirieron sus personalidades diferenciadas sino hasta la época Posclásica, lo que 
levantó animadas discusiones. La descripción de la señora M. Castro Leal de Ochoa 
acerca de las estatuas huastecas del Museo Nacional de Mexico había proporcionado 
con anterioridad algunas bases sólidas para la discusión de este tipo de problemas. La 
señora A, M. Vié destacó que la fiesta azteca de ochpaniztli había incorporado ciertos 
ritos huastecos de fecundidad en el culto de la diosa de la tierra Tlazoltéotl, que a veces 
se confundía con la diosa del maíz Chicomecóatl, 

La ponencia del doctor J. S. K, Wilkerson fue especialmente importante, pues después 
de haber presentado la secuencia arqueológica de Santa Luisa (cerca de Gutiérrez 
Zamora), desarrolló la tesis según la cual en los tiempos Clásicos y Epiclásicos, los 
Huastecos poblaban todas las llanuras situadas entre la región de Pánuco, al noroeste, y 
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la sierra de Chiconquiaco (cerca de Veracruz) al sureste, hasta el punto de atribuirles la 
civilización del Tajín. Sería tan sólo hasta el Posclásico, cuando los totonacos invadirían 
poco a poco la parte meridional de estas llanuras. Es especialmente lamentable que el 
doctor Medellín Zenil, que al parecer no admite esta tesis, no haya podido discutirla al 
final del simposio tal como era su intención. 


La ponencia del doctor L. Manrique sobre la lengua huasteca significó un apoyo a las 
ideas del doctor Wilkerson. Manrique considera, al igual que Swadesh, que el centro de 
diferenciación de las lenguas de la familia maya en un principio estaba cercano a la 
Huasteca. Las lenguas mayas del grupo meridional, probablemente fueron desplazadas 
hacia el sureste por la invasión de los mixeszoques. La lengua huasteca se quedó así 
aislada en el norte y, hasta finales del Epiclásico, ocuparía el conjunto de las llanuras 
costeras extendiéndose entre la cuenca del Pánuco y la sierra de Chiconquiaco. Sería 
sólo entonces cuando la invasión de los totonacas haría retroceder hacia el norte a los 
huastecos septentrionales con excepción del pequeño grupo de los cotocas, que emigró 
hacia el sureste hasta la región de Chicomucelo, en Chiapas. Durante el transcurso de la 
discusión, el profesor W. Jiménez Moreno destacó que, en general, las ideas de L. 
Manrique correspondían bastante bien con las que él había expresado en 1942, en un 
artículo titulado “El enigma de los olmecas”. 


El doctor A. Medellín Zenil hizo alusión a algunas ceremonias indígenas, de tradición 
netamente pagana, que todavía en 1955 celebraban los indios nahuas de la región de 
Chicontepec, de las cuales, una se dirigía a una estatua huasteca antigua (hoy 
desaparecida) de una divinidad femenina. El profesor R. Williams García, al estudiar en 
forma comparativa los mitos de los totonacos y de los tepehuas actuales, puso en 
evidencia la antigua concepción de un viejo dios del fuego, maestro de los tiempos 
primitivos, cuya personalidad se desdoblaría posteriormente, convirtiéndose, por una 
parte en el anciano dios lunar libidinoso (opuesto al joven dios solar) y por otra, en el 
anciano dios del mar y del rayo. El señor J. Galinier demostró que en las creencias de los 
actuales otomíes, quienes no distinguen a los nahuas de los huastecos, la Huasteca es 
ante todo una tierra caliente, país del mar y de la sal, país de la fecundidad y de la 
sexualidad a la cual se asocia el joven dios solar de la aurora y sobre todo, la diosa de la 
tierra y de la lujuria. 


El señor J.-C. Vergnes, al describir, tal como la vio en 1967, la antigua comunidad 
indígena de Huejutla, hoy en día llamada Chililico, demostró que el rápido aumento de 
la población nahua había traído consigo el desmembramiento del territorio en parcelas 
minúsculas, la pauperización de casi todos los habitantes y la absoluta miseria de un 
buen número de familias, hoy en día sin tierras, donde el hombre está reducido a 
alquilar la fuerza de sus brazos mientras la mujer fabrica sin descanso la cerámica 
tradicional que vende a precios ínfimos. Por último, el señor R. Ferré d'Amaro y sus 
colaboradores, M. Ríos y L. Silvan, presentaron una serie de cuadros estadísticos que 
permitían comparar la región (sobre todo Huasteca) de Tantoyuca y la región (sobre 
todo nahua) de Huejutla, en los aspectos de la antropología física, el estado sanitario, 
problemas sociales y económicos. 

Consideramos que la atención de los participantes y del público presente en el simposio 
estuvo particularmente puesta en la hipótesis según la cual los indios huastecos 
habrían ocupado antiguamente todas las llanuras que se extendían desde la sierra de 
Tamaulipas (Stresser-Péan) hasta la sierra de Chinonquiaco, al norte de Jalapa 
(Wilkerson y Manrique) y que por lo tanto serían también los portadores de la 
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civilización de El Tajín. Sería deseable poder organizar un debate sobre este tema entre 
los doctores Wilkerson y Medellín. A este respecto, debemos hacer notar, de paso, que 
los otomíes confunden a los huastecos con los nahuas de la Huasteca y que los 
informantes aztecas de Sahagún señalaban una cierta comunidad de tradición y a veces 
de lengua entre los huastecos y los totonacos. Cabe destacar también la existencia, 
evocada principalmente por R. Williams García en cuanto a una unidad bastante grande 
en las representaciones religiosas de los huastecos, de los nahuas de la Huasteca, de los 
tepehuas, de los totonacos y también, al parecer, de los otomíes orientales. No se 
excluye que estos pueblos diversos hayan podido estar marcados por la presencia de un 
sustrato huasteco muy antiguo en todo el noreste del área cultural mesoamericana. 


NOTAS 


1. Claude Robin, Relations vulcanologie..., op. cit. 
2. Dominique Michelet, Río Verde, San Luis Potosí..., op. cit. 


NOTAS FINALES 


*_ Tomado de 42 Congreso Internacional de Americanistas, París (1976), vol. 9-b, 1980, pp. 155-157. 
Traducción del francés de Angelines Torre. 
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Los problemas fronterizos de la 
Huasteca y sus regiones aledañas* 


LA MESOAMÉRICA DEFINIDA POR P. KIRCHHOFF 


En 1943, el doctor Paul Kirchhoff,! instalado en México desde hace algunos años, pero 
con experiencias anteriores en América del sur y en el suroeste de los Estados Unidos, 
publicó un artículo de no más de 15 páginas, titulado “Mesoamérica, sus límites 
geográficos, composición étnica y características culturales”. Aun cuando apareció en 
una revista nueva cuya vida fue breve, este artículo tuvo una considerable resonancia. 
Reeditado y traducido en múltiples ocasiones, todavía sigue siendo una autoridad. 
Redactado con el mismo espíritu de obras anteriores de Clark Wissler y de Alfred 
Kroeber, Kirchhoff define un área llamada “mesoamericana” que se caracteriza por un 
cierto número de elementos de civilización que la distinguen de las áreas culturales 
vecinas: la sudamericana de los bosques tropicales húmedos, que se prolonga hacia el 
noroeste hasta Honduras y la norteamericana del suroeste actual de los Estados Unidos, 
que antaño alcanzaba el centro de México. Kirchhoff menciona que su “Mesoamérica” 
comparte un buen número de sus rasgos culturales característicos con otras regiones 
del Nuevo Mundo, a veces muy alejadas, lo que da fe de antiguas reminiscencias y de 
numerosas interacciones en el seno de una prehistoria compleja y mal conocida. 


Del lado del suroeste, la Mesoamérica altamente civilizada se enfrentaba 
fundamentalmente a tribus montaraces arcaizantes como las de los jicaques, cuyo 
género de vida recordaba la Amazonia. En Nicaragua, y en Costa Rica tenía incluso un 
contacto limitado con grupos chibchas, representantes marginales de las grandes 
civilizaciones andinas que, sin duda le habían transmitido las técnicas de la metalurgia. 
No se distinguían de los “meso-americanos” más que por lagunas o diferencias respecto 
de elementos superiores de su civilización: organización social, arte, religión, etc. Por 
este lado, existía, ciertamente, una frontera como la que trazó Kirchhoff, pero ésta no 
tenía que corresponder a un contraste muy marcado entre tipos de vida opuestos. 


En el norte, por lo contrario, los pueblos de civilización mesoamericana colindaban con 


tribus de nómadas cazadores y recolectores, de un nivel cultural muy bajo. El contraste 
era, pues, muy marcado incluso a los ojos de los indios. Podemos decir que, por ese 
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lado, existía una verdadera frontera a veces imprecisa o fluctuante, que trataremos de 
definir y de precisar en su parte oriental, correspondiente a la Huasteca y a las regiones 
colindantes. Esta frontera varió durante el transcurso de los siglos por el efecto de los 
procesos opuestos; uno de ellos era la lenta difusión de la civilización meso-americana 
entre los “primitivos” que sentían el prestigio o sufrían la presión demográfica y otro, 
la revancha ocasional de los nómadas belicosos y famélicos sobre los sedentarios bien 
alimentados que pronto se volvieron pacíficos. 


DISTINCIÓN ENTRE REGIONES CONSIDERADAS MESO 
AMERICANAS 


En un plano más limitado, Kirchhoff tuvo un precursor en la persona del sociólogo 
mexicano Miguel Othón de Mendizábal,? quien en 1928 publicó en un libro titulado 
Influencia de la sal en la distribución geográfica de las lenguas indígenas de México, el trazo de 
la frontera entre sedentarios y nómadas en la época de la conquista española. Su mapa, 
bastante detallado, fruto de concienzudos estudios locales, todavía en nuestros días 
está vigente. Cuando mucho, se le podrían reprochar algunos errores de detalle, en 
especial en el norte de la Huasteca, donde se basó en datos de épocas diferentes. 
Mendizábal tuvo, por otro lado, el mérito de señalar que, en algunas regiones, existían 
pueblos sedentarios establecidos esporádicamente en terrenos por donde transitaban 
los nómadas cazadores y recolectores. Él los señala en especial al norte de la Huasteca, 
pero con una precisión un poco discutible. 


El mapa de Mendizábal toma fundamentalmente en cuenta las actividades de 
subsistencia y de la organización política. Esto llevó a su autor a hacer una distinción 
entre los agricultores del noroeste de México, “pequeños estados”, rúbrica que agrupa 
sobre todo a los pueblos de Jalisco y de Sinaloa y “grupos prepolíticos””, rúbrica que 
reúne a la mayoría de las tribus de la Sierra Madre occidental hasta la frontera de los 
actuales Estados Unidos. Situaba al sur del río Grande de Santiago y del lago de Chapala 
el sector de los “reinos” de Colima y de Michoacán y del “imperio mexicano”. 


Kirchhoff retomó estas distinciones y las modificó aplicando criterios más ampliamente 
etnológicos. Según él, la civilización mesoamericana con toda su riqueza y toda su 
complejidad no traspasa el curso del río Grande de Santiago, entre el lago de Chapala y 
el Océano Pacífico, De ahí hasta río Fuerte, los pueblos agricultores de la Sierra Madre 
occidental, huicholes, coras, acaxees, xiximes, y tepehuanes, podían todavía 
considerarse meso-americanos debido a ciertos elementos esenciales de su civilización; 
pero lo eran a un nivel cultural inferior. Por lo contrario, más allá del río Fuerte, los 
otros pueblos agricultores de la Sierra Madre occidental, tarahumaras, yaquis, mayos, 
pimas y opatas, presentaban, según Kirchhoff, un conjunto de carácteres culturales que 
los excluían de Mesoamérica y que permitían relacionarlos con la “América del norte 
Árida” del suroeste de los Estados Unidos. En su pequeño mapa esquemático, el límite 
norte de Mesoamérica sigue la frontera entre nómadas y sedentarios hasta los 
alrededores de la actual ciudad de Parral y después se desvía hacia el suroeste hasta el 
Océano Pacífico en la desembocadura del río Fuerte. 


Para Kirchhoff, el área cultural de la “América del norte Árida” era, ante todo, una 


inmensa región donde la sequía del clima, desfavorable para la agricultura, había 
mantenido en la mayor parte del territorio, una especie de vida arcaica, caracterizada 
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por el nomadismo, la caza y la recolección. Sin embargo, en diversos sectores más 
favorecidos, se constituyeron grupos sedentarios que elaboraron tradiciones culturales 
particulares, diferentes a las de Mesoamérica, sin alcanzar, empero, el nivel de ésta. Se 
trataba, pues, de un conjunto complejo donde coexistían grupos primitivos y grupos 
semi-civilizados en muy diversos niveles. 


Del mismo modo, Kirchhoff consideraba que su área cultural mesoamericana, aun 
cuando se caracterizaba esencialmente por ser una civilización de alto nivel, podía 
comprender grupos humanos menos evolucionados, no sólo en la Sierra Madre 
occidental, sino en algunos enclaves más meridionales que no precisaba. El caso de las 
regiones fronterizas de la Huasteca no se toma en cuenta en el texto y el pequeño mapa, 
demasiado esquemático, no proporciona información a este respecto. 


FLUCTUACIONES DE LAS FRONTERAS 
MESOAMERICANAS EN LA ÉPOCA PRECORTESIANA 


Al menos, teóricamente, la Mesoamérica de Kirchhoff es la que conocieron los 
españoles en el momento de la Conquista. En ese entonces era el resultado de un largo 
pasado prehistórico y protohistórico que los especialistas modernos tratan, a veces bien 
a veces mal, de reconstruir. Los orígenes, naturalmente muy modestos, de su 
civilización se situaron en el sur de México, tal como lo demostraron las excavaciones 
de R. Mac Neish en el valle de Tehuacán.? Sus elementos agrícolas esenciales habían 
llegado ya hasta la parte meridional de Tamaulipas 2 000 o 3 000 años a. C, permitiendo 
así un modo de vida de “cultivadores inferiores”. Podemos estimar que la civilización 
mesoamericana de Kirchhoff acabó de elaborarse durante el transcurso del último 
milenio antes de nuestra era y que alcanzó su plenitud durante el transcurso del 
milenio siguiente. A finales de este periodo, se difundió hacia el norte, bajo formas más 
o menos marginales, hasta el trópico de Cáncer y a veces más allá, donde el clima lo 
permitía. Su esplendor, indirecto y atenuado, alcanzó la cuenca del Mississipi y el 
suroeste de lo que hoy es los Estados Unidos. 


Comenzó entonces un largo periodo de regresión y de problemas, aparentemente ligado 
a variaciones climáticas. Guerras e invasiones permitieron que los nómadas avanzaran 
sobre las altas mesetas áridas o semiáridas hasta las cercanías del Valle de México. Sin 
embargo, los agricultores sedentarios pudieron mantener mejor sus posiciones en las 
tierras calientes litorales, cubiertas de bosques tropicales así como en las montañas 
boscosas de la sierra oriental y de la Sierra Madre occidental. Esto explica el extraño 
trazo de la frontera septentrional de la Mesoamérica de Kichhoff, con la presencia de 
nómadas cazadores y recolectores en el centro mismo de México hasta la región actual 
de San Juan del Río a 100 kilómetros de la ciudad de México. 


Algunos de estos invasores bárbaros o semibárbaros lograron imponer su dominio 
sobre diversos pueblos de alta civilización, y con el tiempo, llegar incluso, a igualarlos o 
a superarlos. Por ejemplo, fue lo que sucedió con los toltecas y posteriormente con los 
aztecas. Algunos grupos civilizados tuvieron que emigrar hacia el sureste a causa de los 
múltiples disturbios y conflictos que se extendieron en toda Mesoamérica. Después 
siguieron el litoral del Pacífico y llegaron así hasta Nicaragua y al noroeste de Costa 
Rica, y estuvieron en contacto con los pueblos de la familia lingiiística chibcha. Éste es 
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el origen, relativamente reciente, de la prolongación que presenta, en el mapa de 
Kichhoff, la frontera meridional de Mesoamérica. 


IDEAS QUE EL MUNDO MESOAMERICANO CIVILIZADO 
TENÍA DE LOS BÁRBAROS DEL NORTE 


Etnólogos sin saberlo, los antiguos indios de Mesoamérica habían sido sorprendidos por 
el contraste entre su propia civilización y la de los pobres nómadas cazadores y 
recolectores que vivían en las regiones áridas situadas más al norte. Por un lado, existía 
una sociedad jerarquizada y disciplinada, una agricultura cuidadosa, trajes hábilmente 
tejidos, un hábitat permanente con pueblos y ciudades, palacios y templos, una religión 
compleja, ceremonias brillantes, un calendario riguroso, una escritura pictográfica, etc. 
Y por el otro lado, había pequeñas bandas de nómadas semidesnudos, sin habitación 
permanente, que se desplazaban sin cesar para perseguir su presa, que se dedicaban a 
la guerra y que no se reunían sino en fiestas burdas en donde terminaban borrachos o 
intoxicados con peyote... 


A estos “salvajes”, los indios civilizados de lengua náhuatl les aplicaban el término 
genérico de “chichimecas”, en cuya etimología parece estar comprendida la palabra 
chichi que quiere decir “perro” y que ocasionalmente también se aplica al coyote o lobo 
de las praderas. Los huastecos sedentarios designaban a sus vecinos nómadas con la 
antigua palabra maya nok' que en sus orígenes al parecer tuvo vago sentido de “animal” 
y a veces de insecto o de larva de insecto. 


Los nómadas más aguerridos, los “teochichimecas” o chichimecas divinos (al igual que 
los cactus denominados biznagas y los remolinos de polvo en medio de los cuales vivían) 
desempeñaban un importante papel en la religión compleja y cargada de símbolos de 
los “mesoamericanos” civilizados. Parece haber existido, fundamentalmente, una 
creencia, según la cual determinados difuntos se podían reencarnar en chichimecas 
lejanos que vivían en los límites del mundo conocido. 


Pero los civilizados de aquellas épocas sabían también distinguir a los semisalvajes. Así 
fue como los informantes aztecas de Sahagún* mencionaron a chichimecas que se 
habían civilizado un poco con el contacto de los otomíes, de los huastecos o de los 
nahuas. Por otra parte, las tradiciones históricas del México central hablaban 
continuamente de los antiguos grupos de chichimecas “salvajes” que habían invadido 
zonas pobladas por agricultores evolucionados y que se fueron civilizando poco a poco, 
pero conservando la memoria de sus orígenes, como es el caso de Tula, Tezcoco, 
Tlaxcala y México. 


RELACIONES ENTRE SEDENTARIOS Y NÓMADAS 
ANTES DE LA LLEGADA DE LOS ESPANOLES 


Es evidente que antes de la conquista española existía una especie de “frontera” entre 
las regiones ocupadas por los sedentarios y las ocupadas por los nómadas chichimecas. 
Pero no había que imaginar esta “frontera” como una línea continua, vigilada, que 
separaba dos mundos constantemente opuestos y hostiles. De hecho, existía una 
interpenetración parcial, pero permanente entre dos mundos. Y es que las causas de 
conflicto eran relativamente limitadas. Los nómadas del norte de México, diferentes en 
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eso de los del Antiguo Mundo, no eran ganaderos y no tenían animales de montura. 
Siendo cazadores y recolectores bastante miserables, eran poco numerosos y estaban 
divididos en pequeños grupos, a menudo rivales u hostiles, cada cual con un territorio 
definido. Por tanto, en tiempos normales tan sólo representaban una fuerza militar 
débil. En cuanto a los sedentarios, éstos trabajan sus campos con “coas” y estacas, por 
tanto no podían cultivar más que algunas planicies bastante restringidas, lo que 
limitaba sus avances a costa de los nómadas. 


Se sabía que los países chichimecas representaban zonas de inseguridad, pero que 
también existían formas de tratar con sus habitantes. Una de ellas eran los 
intercambios. Los pueblos de alta civilización mesoamericana tenían antiguas 
tradiciones comerciales e incluso verdaderas castas especializadas en esta actividad. 
Cierto es, que los negociantes más opulentos eran los que comerciaban en las tierras 
calientes del este y del sur, regiones ricas en cacao, oro, sal y plumas preciosas. Pero 
también existían, especialmente entre los otomíes, los huastecos, los tarascos y los 
nahuas, comerciantes que no tenían inconveniente en aventurarse en las planicies 
áridas del norte. Arriesgaban su vida, pero podían obtener grandes beneficios. Un caso 
típico bien conocido es el del otomí Conín, de quien se habla en la “Relación de 
Querétaro”* 


Existían pequeños grupos de vendedores ambulantes, que a pesar de su debilidad, 
gozaban de una cierta seguridad. En efecto, los nómadas pobres necesitaban conservar 
continuamente contactos con un mundo susceptible de proporcionales productos tan 
apreciados, como trajes, adornos, sal, chile, etc. Sabemos que los cascabeles de cobre se 
transmitían muy lejos, tal como Alvar Cabeza de Vaca* pudo comprobar en 1535. 


Sin duda, los chichimecas no tenían tantos objetos preciosos para ofrecer, aun cuando 
la calidad de sus arcos y de sus flechas era bien reconocida. Entre los productos de su 
caza, podemos mencionar ciertas pieles y plumas, en especial las plumas de águila, que 
eran mercancías apreciadas. El peyote, cactus alucinógeno de las zonas semidesérticas, 
también debió de ser objeto de comercio, así como ciertos minerales, a los cuales hace 
alusión Sahagún. Por último, los negociantes más aventurados podían a veces 
arriesgarse hasta regiones muy lejanas, como el suroeste de lo que hoy es los Estados 
Unidos, de donde podían traer turquesas que eran valiosas aún en pequeñas cantidades. 


Hacia el noroeste, en efecto, las montañas de la Sierra Madre occidental facilitaban el 
paso evitando así la travesía de grandes zonas desérticas. No cabe duda de que las 
civilizaciones agrícolas del suroeste de los Estados Unidos se desarrollaron sobre la base 
de elementos culturales procedentes de México, a partir de alrededor del 3500 a. C, 
fecha aproximada de la llegada del maíz de Bat Cave.” Estos primeros contactos y los 
que siguieron, debieron de ser muy limitados, esporádicos e indirectos. Se fueron 
haciendo más seguidos durante el transcurso del primer milenio después de Cristo, en 
la región del río Gila, y alcanzaron su mayor auge entre los siglos x y XI de nuestra era. 
Cuando llegó Cortés, los aztecas, grandes amantes de las turquesas, sabían directa o 
indirectamente de la existencia de los indios pueblos del valle medio del río Grande. 


En el noreste, la gran aventura de los indios de la Huasteca debió de ser llegar hasta la 
cuenca del Mississippi. La cultura del maíz fue quizá introducida por este conducto 
hacia principios de nuestra era. Pero fue sobre todo a partir de 800 d. C, cuando los 
contactos se hicieron sentir y permitieron la formación de la civilización llamada 
“mississippiana” que duró hasta la llegada de los europeos. Los templos sobre 
pirámides de los natchez de Luisiana, las creencias y las prácticas religiosas de las 
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tribus caddo de Texas son ejemplos citados frecuentemente con respecto a la influencia 
meso-americana en la cuenca del Mississippi. Dicha influencia se difundió quizá por 
tierra, pasando por las montañas de Nuevo León y por el “Corredor Gilmore” definido 
por los geógrafos. Pero la vía terrestre representaba tantos obstáculos naturales y 
humanos que existen algunas razones para pensar en la posibilidad de un contacto por 
vía marítima. Pocos han sido los objetos arqueológicos encontrados como testimonios 
directos de esos lejanos contactos. Sin embargo, podemos citar piezas cerámicas 
huastecas posclásicas descubiertas en la costa de Texas y hasta Corpus Christi y la bahía 
de Matagorda, así como pipas de piedra, notoriamente norteamericanas, que se 
encontraron en una gruta de los confines de la Huasteca y en diversos sitios de la 
misma región. 


RELACIÓN ENTRE SEDENTARIOS Y NÓMADAS EN LA 
ÉPOCA COLONIAL 


La llegada de los españoles cambió radicalmente las relaciones entre nómadas y 
sedentarios. Los recién llegados tomaron inmediatamente el control de toda la zona de 
alta civilización mesoamericana. Pero eran ante todo ganaderos, actividad que permite 
y necesita la utilización de grandes extensiones de tierras. Con sus caballos, sus recuas 
de muías y sus carretas tiradas por bueyes, podían penetrar muy lejos y por la fuerza, 
en las regiones chichimecas desprovistas de recursos. Esto les permitía en especial la 
prospección minera y la extensión sin límites de sus pastizales. Por último, tenían 
necesidad de mano de obra servil y buscaban procurársela a expensas de los indios, 
pues traer negros de África era muy caro. Cuando la ley prohibió la esclavitud de los 
indios civilizados, sometidos y cristianizados, la captura de chichimecas rebeldes y 
paganos se volvió una fuente de apreciables beneficios. 


Ahora bien, si los indios sedentarios, de civilización mesoamericana elevada, aceptaban 
de buen o de mal grado convertirse al cristianismo y pagar tributo, no sucedió lo mismo 
con los chichimecas nómadas o semi-nómadas, quienes, incluso cuando estaban en 
proceso de aculturación, no aceptaban los métodos habituales de conquista y de 
evangelización, pues no tenían pueblos permanentes que hubieran podido ser 
devastados o controlados, ni caciques hereditarios sobre los cuales se pudiera ejercer 
presión para llevar a la población al sometimiento. Así pues, casi todos ellos 
permanecieron paganos e insumisos. 


A partir de entonces un nuevo contraste opuso a los indios civilizados cristianos, 
sometidos a España, pacificados y generalmente bastante desarmados, a los bárbaros 
que seguían siendo paganos y que habían conservado todas sus tradiciones guerreras. El 
folclor indígena que se desarrolló después de la evangelización de México conserva 
todavía reminiscencias de esta oposición. Desde la costa del Pacífico de Oaxaca hasta la 
Huasteca y las montañas de Chihuahua, las danzas de Carnaval o de la Semana Santa 
escenifican a los guerreros chichimecas, enemigos de Dios, a los que a veces se les llama 
“judíos” o “fariseos” para insistir en su rechazo a la verdadera fe. 


Con frecuencia los españoles recurrían a los indios conversos para combatir a los 


chichimecas, penetrar en su país o instalarse en él. Los otomíes ganaron así nuevos 
territorios en los actuales estados de Querétaro y Guanajuato. Pero los huastecos y los 
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olives fueron finalmente víctimas de los conflictos en los cuales les habían hecho 
involucrarse. 


LAS FRONTERAS DE LA HUASTECA Y REGIONES 
VECINAS EN LOS TIEMPOS DE CORTÉS 


Desde el momento que los mapas lingiísticos o etnológicos de la América indígena 
cubren extensas regiones, no se pueden evitar totalmente los anacronismos, porque 
deben basarse en datos que no siempre son contemporáneos. El pequeño mapa de 
Mesoamérica publicado en el artículo de Kirchhoff, pretende representar la situación 
en el momento de la llegada de Cortés, en 1519, pero cuando se trata de las regiones 
noroccidentales, a veces se basa en informaciones del siglo xv. En lo que respecta a la 
Huasteca y las regiones aledañas, no empezamos a tener datos precisos hasta mediados 
del siglo xvI, pero estos datos permiten, por extrapolación, reconstruir la situación en 
el momento de la Conquista, pues al parecer no se dieron cambios importantes durante 
esos 30 años. Por lo contrario, como los cambios se presentaron rápidamente, la 
utilización de documentos del siglo xv! o XVI propició que diversos historiadores o 
etnólogos tuvieran una idea inexacta de lo que había sido la situación a fines de los 
tiempos precortesianos. 
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Frontera de la Huasteca en el siglo xv. 


Meseta Central y Mezquita 


En la alta Meseta Central había pueblos fronterizos, de lengua otomí, como Jilotepec, 
Nopala, Atlán, Huichapan y Tecozautla, que ocupaban, al parecer, un territorio bien 
delimitado frente a los chichimecaspames. Éstos erraban en las regiones donde más 
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adelante se fundarían ciudades o pueblos como San Juan del Río, Querétaro, Cadereyta, 
y Tolimán. Más al este, en la zona árida del “Mezquital”, la situación ya era más 
compleja. Los otomíes ocupaban esta región desde hacía 300 años pero, a mediados del 
siglo xv1, había todavía entre ellos y bajo su dependencia, grupos de chichimecas más o 
menos sometidos, desde Ixmiquilpan hasta Pachuca e incluso más allá. Existía, pues ahí, 
una región mixta, pero esencialmente mesoamericana. 


Sierra Gorda del actual estado de Hidalgo 


A principios del siglo xvi, al norte del Mezquital, entre el río Moctezuma y el límite 
occidental del reino de Meztitlán, se extendía una región montañosa muy accidentada, 
cubierta en su mayoría por bosques, que era ante todo un país de chichimecas pames 
más o menos aculturados. Aun cuando eran independientes, de hecho esos pames 
parecen haber tenido relaciones amistosas con Meztitlán cuyo rey pretendía ser el 
“señor de todos los chichimecas”. Entre ellos, había nómadas belicosos, ocupados en la 
cacería y la recolección, en especial en la región semiárida donde fueron descubiertas 
las minas de plata de Zimapán. Pero había otros pames que ya eran parcialmente 
agricultores, especialmente en el sector de Chichicaxtla, donde los padres agustinos 
fundaron un convento hacia 1557 y pronto obtuvieron conversos. Había también 
semisedentarios en la zona de Pácula y de Jiliapan, donde el padre Soriano, O. F. M., 
pudo observar los ritos agrarios de estos pames en la segunda mitad del siglo xv1n. Estos 
pames, que ya estaban semiaculturados por el contacto con los sedentarios, eran sin 
duda aquellos de los que hablaban los informantes de Sahagún? con los nombres de 
nahuachichimeca y de otonchichimeca. 


En efecto, en esta misma región existían, por otra parte, numerosos pueblos otomíes o 
nahuas que ocupaban, aquí y allá los valles más fértiles, dejando a los pames el resto del 
territorio. Estos grupos sedentarios y civilizados dependían del pueblo de 
Macuilxochitl, que posteriormente fue suplantado por Chapulhuacan, cuando los 
religiosos instalaron ahí su centro de evangelización. Otomíes y nahuas debían de ser 
conscientes de que formaban el grupo dominante, de que eran el elemento esencial de 
la población y de que habían impuesto este punto de vista a las autoridades españolas. 
En efecto, el prior de Chapulhuacan, en su informe de 1571 ni siquiera menciona a los 
feligreses chichimecas que tenía que administrar y que habían, sin embargo, matado a 
uno de sus predecesores. Es, pues, probable que la región en cuestión, aunque 
realmente mixta, en los tiempos de Cortés, debía de ser considerada ante todo como 
una región civilizada “mesoamericana”, que posteriormente dejó de serlo con creces. 


Confines occidentales de la actual Huasteca potosina 


Una situación bastante semejante parece haberse dado en el oeste de la actual Huasteca 
potosina, en las montañas del noroeste de la Sierra Gorda de Querétaro y en las de la 
Sierra Madre occidental del estado de San Luis Potosí. En ese país, cuya población 
estaba formada por pames chichimecas, los pueblos de cultivadores sedentarios 
ocupaban, aquí y allá, algunos valles fértiles. Estos sedentarios eran generalmente 
huastecos, como en Tamapache, Tampasquín y probablemente Tancoyol. Sin embargo, 
el pueblo de Jalpan al parecer hablaba la lengua náhuatl y el de Tilaco la otomí. En 
cuanto a los chichimecas, entre ellos había grupos de cazadores-recolectores nómadas y 
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guerreros, que más tarde serían llamados jonaces; pero también había grupos 
semisedentarios que practicaban un poco la agricultura. Parece ser que estos últimos 
tuvieron relaciones bastante estrechas y amistosas con los huastecos. Probablemente se 
trataba de los “cuexteca-chichimeca”, que mencionan los informantes de Sahagún. La 
región en cuestión parece, pues, haber sido una zona fronteriza de población mixta, 
donde la civilización mesoamericana ganaba poco a poco terreno por colonización y 
por aculturación. 


Llanuras del norte de la Huasteca 


En las llanuras bajas de la Huasteca, donde la población indígena se encontraba casi 
siempre dispersa, a principios del siglo xvi, los indios huastecos sedentarios tenían, a 
orillas del Río Pánuco, una serie de pueblos de los cuales los más importantes eran 
Tampico, Chila, Tamos y Pánuco. Este poblamiento, bastante denso y continuo, se 
prolongaba hacia el oeste, sobre las riberas de los ríos Tamuín y Santa María, con 
pueblos como Tamuin, Tlacolula y Tambolon, y después hacia el norte, en la llanura de 
Valles, al pie de la Sierra Madre oriental. 


Al sur de la línea Tampico-Pánuco-Valles, parece ser que la población era totalmente de 
lengua huasteca, pero no sucedía lo mismo en el norte, desde las llanuras bastante secas 
de la cuenca del río Tamesí, hasta la sierra de Tamaulipas. En los documentos del siglo 
XvI y en el mapa Huasteca regio, publicado en la edición de 1584 del atlas de Ortelius, se 
mencionan más de 40 pueblos, de los cuales el más importante era Tanchipa, cerca de la 
actual Ciudad Mante. Estos pueblos llevaban nombres huastecos y estaban habitados, 
sin que lo podamos afirmar con toda seguridad, por sedentarios que hablaban esa 
lengua pero había ciertas excepciones como dos o tres aldeas de los alrededores de 
Tampico y el pueblo de Tamaholipa en el extremo norte. Ahí se señalan los sedentarios 
llamados maguaos u olives. 


Pero todos estos numerosos pueblos de cultivadores huastecos estaban rodeados por un 
poblamiento disperso de nómadas chichimecas que erraban en la maleza, vivían de la 
recolección o de la caza y mantenían aparentemente su modo de vida sin dar señales de 
aculturación. Se piensa que los huastecos habían colonizado parcialmente esas llanuras 
quizá en la época Clásica, pero que las condiciones naturales, bastante desfavorables no 
les permitió eliminar a los nómadas que ocupaban el territorio de manera continua. La 
débil densidad de población de los chichimecas permitía la cohabitación, pero el 
equilibrio de las fuerzas presentes era precario. Cuando la crisis estalló, a partir de 1571 
o 1572, la frontera norte de los huastecos civilizados ("mesoamericanos”) no tardó en 
replegarse hacia la línea de defensa natural formada por el gran río Pánuco y por su 
afluente el Río Tamuín. Esta nueva frontera, descrita hacia 1608 por el alcalde mayor de 
Pánuco, Pedro Martínez de Loayza, no debe hacernos olvidar que, 100 años antes, la 
zona de civilización mesoamericana se prolongaba hacia el norte por una amplia región 
“mixta” donde coexistían nómadas y sedentarios. 


Montañas y valles del suroeste de Tamaulipas 


Al norte de Valles, el contacto entre las calizas cársticas de la Sierra Madre oriental y 
las margocalizas de las llanuras de la Huasteca está marcado por una serie de 
resurgencias que dieron nacimiento a ríos de aguas perennes que fluyen en valles 
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fértiles. Las ruinas dispersas que se encuentran en estos valles fueron atribuidas por 
Eduard Seler? a la civilización huasteca. De hecho, las excavaciones que nosotros 
realizamos en 1965-1967, en el gran sitio arqueológico de Vista Hermosa, nos mostraron 
que en el momento de la conquista española, el valle del río Mesillas, que desemboca al 
sur de Valles, estaba ocupado por los huastecos, por lo menos hasta Nuevo Morelos, en 
el actual estado de Tamaulipas. Mesoamérica se extendía hasta ahí, sin lugar a dudas, 
en la época Posclásica. 


Pero a unos 40 kilómetros más al norte, este mismo valle, cuyo flujo de las aguas se 
desvía hacia el este por una garganta, se ensancha y forma un sector especialmente 
privilegiado de la Sierra Madre oriental. Ahí cerca de la actual ciudad de Ocampo a 
mediados del siglo xvi se elevaba, un pueblo llamado Tambuanchin, cuyo nombre 
permite suponer que estaba poblado por indios huastecos. La región debía de depender 
entonces de Tanchipa, cuya autoridad se extendía quizá hacia el oeste hasta Tula (de 
Tamaulipas), entonces designada con el nombre huasteco de Tammapul. Por lo 
contrario, después de las revueltas de fines del siglo xvi, el valle de Ocampo y todas las 
montañas cercanas no aparecen ya en los documentos más que como un poblamiento 
de chichimecas llamados pisones. Estos indios, que estaban repartidos hacia el norte 
hasta más allá de Jaumave, eran ante todo cazadores y recolectores, pero también 
practicaban la agricultura, por lo menos en los lugares propicios y en la medida en que 
la inseguridad de la época les permitía. Podemos, pues, pensar que, en el momento de la 
conquista española, existía una región “mixta” esencialmente poblada por indios 
pisones, de civilización mesoamericana marginal, que debían de estar parcialmente 
controlados por uno o varios pueblos huastecos. Las tradiciones agrícolas de los pisones 
debieron atenuarse hacia el lado norte. 


Ahora bien, precisamente las excavaciones ejecutadas por R. Mac Neish' en 1954-1955, 
que todavía están parcialmente inéditas, mostraron que el valle de Ocampo y las 
montañas vecinas habían sido testigos, durante cuatro o cinco milenios, de la gestación 
de una civilización agrícola original que tuvo su apogeo hacia fines de la época Clásica, 
pero que se prolongó posteriormente hasta la conquista española. Esta civilización era 
diferente a la de la Huasteca. Cabe pensar que los indios pisones fueron los 
representantes o por menos los últimos representantes de esta civilización. La 
presencia huasteca entre ellos quizá no se hizo sentir hasta la época Posclásica. 


La sierra de Tamaulipas 


La sierra de Tamaulipas es un macizo montañoso aislado, de unos 80 km de longitud, 
cubierto por bosques de robles y de pinos, que se eleva al norte de las llanuras de la 
Huasteca, entre la Sierra Madre oriental y el Golfo de México. Las ruinas diseminadas 
en este macizo habían ya impresionado, en el siglo xvin a fray Vicente de Santa María," 
cronista del Nuevo Santander. Ahora bien, un estudio arqueológico de R. Mac Neish,*? 
nos ha demostrado que ahí también se fue creando poco a poco una civilización 
indígena original, durante el transcurso de varios milenios, a partir de elementos 
culturales procedentes del sur. Su apogeo, hacia los siglos x u XI de nuestra era, fue 
marcado por realizaciones de carácter netamente mesoamericano: pueblos importantes 
con casas sobre plataformas, terrenos de juego de pelota, templos sobre pequeñas 
pirámides con escaleras, etc. Posteriormente, un deterioro de las condiciones climáticas 
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provocó una recesión de la actividad agrícola, un cierto retorno a la recolección y un 
abandono de la actividad arquitectónica. 


A pesar de esta recesión, todavía en el siglo xvi, la sierra de Tamaulipas seguía habitada 
por tribus sedentarias como las de los pasitas o los mariguanos, que vivían en pueblos 
permanentes, cultivaban el maíz, el frijol, las calabacitas y probablemente el algodón; 
tenía, pues, una forma inferior, marginal de la civilización mesoamericana. De estas 
diversas tribus, la más evolucionada era la de los olives, que, a mediados del siglo xvi, 
fray Andrés de Olmos logró convertir en el pueblo fronterizo de Tamaholipa, con sus 
vasallos denominados maguaos o mahuaves. Los olives, al parecer sirvieron de 
intermediarios comerciales entre su sierra y la región de Tampico-Pánuco, donde 
vivían algunos mahuaves. 


En el noreste de México, la sierra de Tamaulipas constituyó, pues, sobre todo en la 
época Clásica, pero incluso más recientemente, la última zona marginal de la 
civilización mesoamericana. El límite así alcanzado era el que fijaban las condiciones 
naturales. En efecto, las llanuras costeras que se extienden al norte del río Soto la 
Marina tienen un clima subtropical, cálido y árido, con dos estaciones secas, que no 
eran convenientes para las prácticas tradicionales de la agricultura indígena, como lo 
ha demostrado Henri Puig. * 


LA GUERRA CHICHIMECA DEL SIGLO xvi Y SUS 
CONSECUENCIAS 


Nos queda por hablar de las vicisitudes por las que pasaron, en la época colonial, las 
zonas fronterizas que acabamos de describir. 


Medio siglo de paz relativa en la Huasteca 


Uno de los motivos invocados, en 1527, por Nuño de Guzmán, gobernador de Pánuco, 
para justificar la expedición de Sancho de Caniego al río de las Palmas (ahora río de 
Soto la Marina) fue que los chichimecas de esta región atacaban a los pueblos indígenas 
sometidos, e incluso habían matado a algunos españoles. Como quiera que sea, los 
participantes de esta expedición como recompensa podían vender algunos indios como 
esclavos. Y no se privaron de ellos, en especial en los pueblos probablemente huastecos 
de Tantunchen, según dicen los documentos consultados por D. E. Chipman.'* 


A pesar de este lamentable episodio, parece ser que en la primera mitad del siglo xvi no 
se dieron, en el norte de la Huasteca, conflictos graves con los chichimecas. En un 
principio, los colonizadores españoles, gobernados primero por Cortés y después por 
Nuño de Guzmán, hicieron un gran número de esclavos entre los huastecos, lo cual 
debió de ser suficiente para ellos. Más tarde, el número cada vez mayor de rebaños dio 
pie a conflictos entre los nómadas, eternamente hambrientos, y los ganaderos 
preocupados por proteger su ganado, pero al parecer esto no se generalizó. Por último, 
entre 1550 y 1570, pudo evitarse lo peor gracias a la acción evangelizadora y pacifista de 
fray Andrés de Olmos. Este religioso ejemplar, que desbordaba actividad a pesar de su 
avanzada edad, estaba presente en todas partes, entre Tampico, Valles, Tanchipa y 
Tamaholipa. Dada la influencia que conservaba ante las más altas instancias de la 
administración colonial, supo hacerse escuchar por las autoridades españolas locales. 


210 


43 


44 


45 


46 


47 


Este periodo de calma terminó con la muerte de Olmos en 1570 y el abandono de las 
misiones de los franciscanos que éste había fundado en el norte de la Huasteca. Por otra 
parte, se ya se sentían nuevas tendencias políticas en México, adonde acababa de llegar 
un virrey, Marín Enríquez, dispuesto a tener mano dura con los indios, sobre todo con 
los chichimecas. Finalmente, en 1567, llegó a Tampico Luis de Carvajal con la misión de 
revivir el gran comercio de esclavos indios, tristemente ilustrado por Nuño de Guzmán 
entre 1527 y 1530. 


La gran Guerra chichimeca en el Altiplano entre 1550 y 1600 


Fue en las mesetas semiáridas donde la guerra encendió las fronteras septentrionales 
de la Nueva España. En 1541-1542, la gran revuelta conocida con el nombre de “guerra 
del Mixton” estalló en el actual estado de Jalisco, entre los cazcanes, indios 
semicivilizados de las márgenes de la zona meso-americana, que habían conservado 
todas sus cualidades guerreras. Los cazcanes buscaron apoyo entre los chichimecas 
vecinos y hubo un momento en que parecieron poner en peligro la dominación 
española, Después de este sangriento episodio, la administración colonial, por razones 
de seguridad, incitó con vehemencia a la penetración de las regiones insumisas. Al poco 
tiempo, en 1546, se descubrieron ahí las famosas minas de plata de Zacatecas. Esta 
extraordinaria fuente de riqueza tuvo como resultado la formación de un tráfico 
intenso, en plena región chichimeca, entre San Juan del Río y Zacatecas. Fue a lo largo 
de esta ruta, de importancia económica esencial, donde comenzó, en 1550, la gran 
guerra chichimeca que duraría hasta fin del siglo y cuyos principales protagonistas 
fueron los indios guachichiles y los guamares. 


La violencia, así desencadenada, no tardó en hacerse sentir en el este, a través de la 
extensión montañosa de la Sierra Gorda, habitada por pames y jonaces insurrectos. En 
1552, Jalapa, al suroeste, fue saqueado, y en los años siguientes corrieron la misma 
suerte Chapulhuacan y Xilitla. Sin embargo, en dichas regiones alejadas del centro del 
conflicto, estos ataques de saqueadores estaban relativamente localizados. Podemos 
incluso pensar que, durante unos 20 años, no hicieron más que prolongar los pequeños 
conflictos crónicos de los tiempos precolombinos. 


La Guerra chichimeca al oeste y al norte de la Huasteca a partir de 
1570 


En 1571 o 1572 estalló una revuelta en uno de los pueblos huastecos más occidentales, 
Tanchaycha, en las intrincadas montañas al oeste de Valles. El cacique local, llamado 
Homab o Lohomab, fue arrastrado a la rebelión por los chichimecas pames entre los 
cuales vivía. Ojitipa y Jalpan fueron incendiados. Para romper la resistencia de los 
huastecos y de los pames de las montañas, fueron necesarios más de cuatro años de 
guerra y la intervención de Juan Bautista de Orozco, llegado especialmente de 
Guadalajara, desde donde dirigía todas las operaciones militares contra los 
chichimecas. 


Pero Luis de Carvajal, haciendo valer ante el virrey sus servicios en la represión, fue a 
España y consiguió que se le otorgara la autoridad sobre toda la parte del noroeste de la 
Huasteca, con la misión de conquistar el Nuevo León. En 1582, organizó, en la zona 
otrora rebelde, una expedición que fue una verdadera razia de esclavos. Después, aplicó 
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los mismos métodos en la pacificación del Nuevo Reino de León, hasta el día en que, en 
1589, fue arrestado, por órdenes del nuevo virrey, el marqués de Villamanrique. 


Los 20 años que transcurrieron entre 1570 y 1590 fueron fatales para las fronteras de la 
Huasteca, pues las hostilidades que éstas desataron, a finales del siglo, tales como las de 
la altiplanicie, no se habían apaciguado. Hacia el oeste, Temapache sobrevivió y Jalpan 
fue reedificado con un presidio para protegerlo. Pero Tanchaycha y un buen número de 
pueblos más del mismo sector desaparecieron en forma tan completa que hoy en día es 
imposible encontrar dónde estaban localizados. Más al sur, los pames y los jonaces de la 
Sierra Gorda entraron en guerra casi permanente en ambos lados del Río Moctezuma, 
Zimapan y sus minas fueron atacados en 1585, Chichicaxtla en 1588 y 1589, etcétera. 


En el norte de la Huasteca, las consecuencias fueron todavía peores. Por el relato de 
viaje de John Chilton,'* sabemos que los chichimecas de las planicies situadas entre los 
ríos Pánuco y Tamesí, se unieron a los pames de la Sierra Gorda para tomar parte en el 
saqueo de Jalpan, para lo cual franquearon más de 30 leguas de territorio teóricamente 
sometido y controlado por España desde hacía medio siglo. Estos chichimecas se 
mantuvieron después en pie de guerra y poco a poco hicieron desaparecer a todos los 
pueblos huastecos situados al norte del río Pánuco. Tanchipa, que todavía era 
importante en tiempos de fray Andrés de Olmos, se fue despoblando poco a poco y 
finalmente, en 1666, fue incendiada. Tamaholipa, a veces mantenido por una pequeña 
guarnición española, resistió durante más tiempo, pero finalmente, hacia 1706, tuvo 
que ser evacuado en condiciones desastrosas. La sierra de Tamaulipas quedó entonces 
aislada de la Huasteca. 


Pacificación de la región de Río Verde en el siglo xvi! 


Después de la sumisión de los guamares de Guanajuato y de los guachichiles de San Luis 
Potosí, los franciscanos de la provincia de Michoacán, guiados por fray Juan Bautista de 
Mollinedo, en 1607 emprendieron la conversión de los pames de la meseta de Río Verde 
y de los valles de la Sierra Madre oriental. La fundación de las misiones fue realizada sin 
dificultad en 1617. Algunos indios aceptaron someterse, aun cuando por otra parte se 
exponían a los estragos de las epidemias. Pero la adaptación a la vida sedentaria fue 
lenta y difícil. Ciertos grupos, como los alaquines, resistieron durante bastante tiempo, 
donde el relieve accidentado se lo permitía. Grosso modo, podemos decir que la sumisión 
de la región de Río Verde fue finalmente lograda casi sin derramamiento de sangre. Sin 
embargo, la brutalidad de los soldados y la rapacidad de los grandes propietarios 
españoles hacían que se mantuvieran hostilidades esporádicas que se prolongaron 
hasta fines del siglo xvi en las montañas vecinas a la Huasteca. Y es precisamente ahí, 
alrededor de Lagunillas, la Palma, Alaquines, Ciudad del Maíz y San Nicolás de los 
Montes donde subsisten todavía actualmente algunos miles de pames. 


Pacificación de la Sierra Gorda en el siglo xvi! 


En la inmensidad de la Sierra Gorda, de relieves abruptos, la resistencia indígena duró 
casi dos siglos. Finalmente, fue reducida por una campaña militar despiadada, que llevó 
a cabo el coronel José de Escandón** en 1748 quien ganó por eso su título de conde de la 
Sierra Gorda. Los jonaces indomables ya no eran más que trescientos o cuatrocientos, 
contando mujeres y niños. Estaban divididos en dos grupos separados entre sí unos 60 
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kilómetros. Los del norte de Vizarrón, limitados a la cima más abrupta del Cerro del 
Moral, fueron vencidos y hechos prisioneros. Los de Zimapán fueron capturados 
después de una última tentativa de huida. Todos ellos fueron enviados a realizar 
trabajos forzados. 


Los pames, menos irreductibles, no tuvieron otra alternativa que someterse a la 
protección de los misioneros del “renacimiento franciscano” que habían comenzado su 
acción en esas montañas en 1743. Los religiosos del colegio de San Francisco de Pachuca 
se ocuparon de la región de Pacula y de Jiliapan en donde todavía sobreviven algunos 
pames en el actual estado de Hidalgo. Los del colegio de San Fernando de México, bajo 
la dirección de fray Junipero Serra, evangelizaron la zona de Jalpan, Tilaco, Tancoyol, 
Landa y Conca, en el actual estado de Querétaro. En pocos años, llevaron a los pueblos 
que tenían a su cargo a una notable prosperidad, coronada por la construcción de tres 
hermosas iglesias barrocas. Pero, a partir de 1770, esos religiosos fueron remplazados 
por padres seculares, y la decadencia de sus parroquias fue inmediata. Los indios que ya 
habían sido diezmados por las epidemias se dispersaron y pronto se vieron inundados 
por la afluencia de colonos mestizos de lengua española. 


Conquista del Nuevo Santander en el siglo xvi! 


En 1746, a José de Escandón, que todavía no terminaba con la pacificación de la Sierra 
Gorda, se le dio el encargo de conquistar y de “poblar” una inmensa región costera, que 
él llamó después “Colonia del Nuevo Santander”, en recuerdo de su provincia natal. 
Esta región corresponde más o menos al territorio del actual estado de Tamaulipas. En 
menos de 10 años, realizó ahí una obra metódica de colonización, con la creación de 
numerosos pueblos de lengua española, cada uno de ellos con una misión franciscana, 
donde reagrupaba autoritariamente a los chichimecas de los alrededores. Los colonos, 
la mayoría mestizos o mulatos, fueron llevados de las altas mesetas o de Nuevo León, y 
rara vez de Tampico. Algunas decenas de familias de indios huastecos y olives, que las 
autoridades instalaron en Horcasitas (hoy Magiscatzin), constituyeron el único y muy 
poderoso aporte indígena cristiano a esta gran empresa de poblamiento. Algunos 
pames sometidos llegaron después de Ciudad del Maíz, pero a título individual. 


En la Sierra Madre oriental, los pisones, que al parecer conservaban algunas tradiciones 
agrícolas, aceptaron, por regla general y sin demasiada resistencia, agruparse en las 
misiones donde fueron, por otra parte, víctimas de las epidemias. Sin embargo, en el 
norte, en la región salvaje vecina a Jaumave, permanecieron hostiles durante mucho 
tiempo, exasperados por los excesos de los pastores de rebaños trashumantes. 


En el interior de la sierra de Tamaulipas, Escandón por un momento pareció soñar con 
poderse apoyar en los mariguanes, los pasitas y otras tribus de agricultores sedentarios 
que ofrecían someterse si les conservaban la propiedad de sus tierras. Pero para ello 
hubiera sido necesario organizar a esos indios en pueblos reconocidos y defendidos por 
la presencia de misioneros aceptados. Esto no se realizó, ni siquiera se planeó 
seriamente y el resultado fue que esas tribus, demasiado débiles para defenderse por sí 
mismas, fueron víctimas de los colonos y de los hacendados españoles, deseosos de 
apoderarse de sus tierras. De hecho, podemos preguntarnos si, en el espíritu de los 
medios dirigentes de esa época, era todavía posible concebir una política de misión 
verdaderamente tendiente a la protección de los indios. 
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Con respecto a las tribus nómadas que vivían en las llanuras alrededor de la sierra de 
Tamaulipas y más al norte, hasta más allá del río Grande, no podían esperar ningún 
arreglo. Esos chichimecas cazadores y recolectores no estaban preparados para 
establecerse en las misiones. Tenían la tendencia a escaparse para volver a su vida 
errante. Los janambres, cuyo valor guerrero era temible, combatieron 
desesperadamente hasta que, en 1757, sufrieron una aplastante derrota. Los otros 
grupos, más débiles, no podían resistir más que dispersándose en la maleza, robando 
los rebaños y matando a los colonos aislados, lo cual acarreaba sangrientas represalias. 
Los que se sometían eran con frecuencia víctimas de las epidemias. 


Todavía a principios del siglo xIx, la mayoría de las tribus indias del Nuevo Santander y 
de la Sierra Gorda tenían representantes. Su total o casi total desaparición pasó 
inadvertida en el fragor de la lucha por la independencia y las guerras civiles que 
siguieron a ello. Con la muerte de los últimos indígenas rebeldes, desaparecieron, tanto 
al norte como al oeste de la Huasteca, los últimos supervivientes de una frontera 
septentrional de la antigua zona de civilización mesoamericana. 


NOTAS 


1. P. Kirchhoff, “Mesoamérica: sus límites geográficos, composición étnica y caracteres 
culturales”, Acta Americana, 2, 1943, pp. 92-107. 

2. Miguel Otón de Mendizábal, Influencia de la sal en la distribución geográfica de los grupos indígenas 
de México, México, Museo Nacional de Antropología, 1928. 

3. Richard S. Mac Neish, The Prehistory of the Tehuacan Valley, 5 vols., Austin y Londres, University 
of Texas Press, Published by Robert S. Peabody Foundation, 1967-1972. 

4. Fray Bernardino de Sahagún, Florentine Codex, translated... by J. O. Anderson y C. E. Dibble, 13 
vols., Santa Fe, The School of American Research, University of Utah, 1950-1982 (véase en 
particular Libro 10, cap. 29, pp. 170-175). 

5. “Relación de Querétaro”, en Relaciones geográficas del siglo xvi: Michoacán (9), edición de René 
Acuña, México, Instituto de Investigaciones Antropológicas, Etnohistoria, Serie Antropológica: 
74, UNAM, 1987. 

6. Alvar Núñez Cabeza de Vaca, La relación que dio Alvar Núñez Cabeza de Vaca... 

7. Richard Mac Neish, “Preliminary Archaeological Investigations...”, pp. 168, 202. 

8. Fray Bernardino de Sahagún, Códice Florentino..., op. cit. 

9. Eduard Seler, “Die alten Ansiedelungen im-Gebiete der Huasteca”, en Eduard Seler, Gesam-melte 
Abhandlungen..., t. 2, pp. 672-694. 

10. Richard S. Mac Neish, “Preliminary Archaeological Investigations...”, op. cit. 

11. Fray Vicente de Santa María, Relación histórica de la colonia del Nuevo Santander, introducción y 
notas de Ernesto de la Torre Villar, México, UNAM, 1973. 

12. Richard S. Mac Neish, “Preliminary Archaeological Investigations...” op. cit. 

13. Henri Puig, Végétation de la..., op. cit. 

14. Donald E. Chipman, Nuño de Guzman and the Province of Pánuco in New Spain, 1518- 1533, Glendale, 
California, The Arthur H. Clark Company, 1967. 

15. John Chilton, “Notable Relación de Juan de Chilton...”, op. cit., pp. 33-51. 


214 


16. Estado General de las fundaciones hechas por don José de Escandón en la Colonia del Nuevo 
Santander..., México, Publicaciones del Archivo General de la Nación, t. XIV, 1929 y XV, 1930. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Alain Breton, Jean-Pierre Berthe y Sylvie Lecoin (eds.), Vingt études sur le Mexique et 
le Guatemala réunies á la mémoire de Nicole Percheron, Toulouse, Presses Universitaires du Mirail, 
CEMCA, 1991, pp. 47-61. Traducción del francés de Angelines Torre. 


215 


216 


Láminas 





Lámina 1. Casa redonda en construcción, municipio de Aquismón, S. L. P, 1937. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 3. María Concepción, tejedora huasteca de Tamaletom, S. L. P, 1951. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 4. José Santiago, indio huasteco vestido a la antigua, pescando con arco y flecha. El May, municipio 
de Tanlajas, S. L. P, 1938. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 5. Fiesta del maíz nuevo. Indios huastecos de San José Xilatzen, municipio de Tanlajas, S. L. P, 1938. 
(Foto: Guy Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 6. Pedro Flores curando con su cristal adivinatorio. Indios huastecos de San José Xilatzen, municipio 
de Tanlajas, S. L. P, 1938. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 7. María, decorando una olla con motivos “negro sobre blanco”. Nahuas de Chililico, municipio de 
Huejutla, Hgo., 1953. (Foto: Guérin-Desjardins.) 
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LÁMINA 8. Ollas decoradas listas para la cocción. Nahuas de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1953. 
(Foto: Guérin-Desjardins.) 
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LÁMINA 9. Ofrendas de los hombres frente a la boca del horno. Sacralización del horno para cocer las ollas. 
Nahuas de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1964. (Foto: Alain Ichon.) 
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LÁMINA 10. Comida de los hombres frente a la boca del horno. Sacralización del homo para cocer las ollas. 
Nahuas de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1964. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 11. Ofrendas de las mujeres frente a la parte superior del horno. Sacralización del horno para cocer 
las ollas. Nahuas de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1964. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 12. Se llena el horno para la primera cocción. Nahuas de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1964. 
(Foto: Alain Ichon.) 





LÁMINA 13. Maniquí de la fiesta del Carnaval. Indios nahuas de Las Flores, municipio de Ixhuatlán de Madero, 
Ver, 1987. (Foto: Claude Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 14. Teponaztli miniatura, de los indios tepehuas de Huehuetla, Hgo. Colección Starr, 1900, Field 
Museum, Chicago. (Foto: Claude Stresser-Péan.) 





LáMINA 15. La Xochipilla de Xicotepec, Pue., 1963. (Foto: Yves Guidon.) 
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LÁMINA 17. Danzantes sin su máscara. Danza de los Mecos. Indios huastecos de El May, municipio de 
Tanlajas, S. L. P, 1938. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 18. El jefe de los danzantes con el cuerpo pintado de rojo. Danza de los Mecos. Indios huastecos de 
El May, municipio de Tanlajas, S. L. P, 1938. (Foto: Jacques Stresser-Péan.) 





Lámina 19. Danza de las Águilas. Indios huastecos de El Aquiche, municipio de Tantoyuca, Ver, 1938. (Foto: 
Jacques Stresser-Péan.) 
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LÁMINA 20. Danza de las Varitas. Mamlab, dios del trueno. Indios huastecos de Tocoymon, municipio de 
Tanlajas, S. L. P, 1938. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 21. Pequeña danza Tzakam son. 
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LÁMINA 21 BIS. Pequeña danza Tzakam son. Indios huastecos del municipio de Tanlajas, S. L. P, 1938. 
(Foto: Guy Stresser-Péan.) 











LÁMINA 22. Grabado del Volador de los indios nicaraos de Tecoatega, Nicaragua. (Oviedo, 1528.) 
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LÁMINA 23. Indios nahuas de Tecacahuaco, municipio de Atlapexco, Hgo. Volador con dos danzantes, uno de 
ellos aterrizando sobre las tumbas del cementerio, 1957. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 24. Ceremonia preparatoria para la danza del Volador. Indios huastecos de Tamaletom, municipio de 
Tancanhuitz, S. L. P, 1954. (Foto: Guérin-Desjardins.) 
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LÁMINA 25. Danza del Volador. El capitán ejecuta ritos en lo alto del palo. Indios huastecos de Tamaletom, 
municipio de Tancanhuitz, S. L. P, 1938. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 


PASES y) DAI 





LÁMINA 26. Indios huastecos de Tamaletom, municipio de Tancanhuitz, S. L. P Danza del Volador, 1954. 
(Foto: Guy Stresser-Péan.) 


230 





LÁMINA 27. Indios huastecos de Tamaletom, municipio de Tancanhuitz, S. L. P Danza del Volador, 1954. 
(Foto: Guy Stresser-Péan.) 





> 


LÁMINA 28. Mujeres del pueblo en traje de fiesta. Indios huastecos de Tamaletom, municipio de Tancanhuitz, 
S. L. P, 1954. (Foto: Guy Stresse-Péan.) 
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LÁMINA 29. Danza Colorada. A la derecha el capitán con su abanico de flamas. Indios huastecos de 
Tamaletom, municipio de Tancanhuitz, S. L. P, 1954. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 30. Martiniano Castillo con los danzantes enmascarados. Shantolo, fiesta de los Muertos. Indios 
nahuas de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1968. (Foto: De Lagarde.) 
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LÁMINA 31. Ceremonia de desacralización de los danzantes. Shantolo, fiesta de los Muertos. Indios nahuas 
de Chililico, municipio de Huejutla, Hgo., 1968. (Foto: Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 32. Antigua colección Bellon, joyas de oro. 
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LÁMINA 33. Montículo redondo SAN VIII, San Antonio Nogalar, municipio de González, Tamps., 1969. (Foto: 
Guy Stresser-Péan.) 





LÁMINA 34. Figurillas de barro, San Antonio Nogalar, municipio de González, Tamps. (Foto de Lagarde.) 
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LÁMINA 35. Paso del Bayo, Tamtok, municipio de Tamuín, S. L. P, 1962 (Foto: Yves Guidon.) 





LÁMINA 36. Cue redondo, AC3, Tamtok, municipio de Tamuín, S. L. P, 1962. (Foto: Yves Guidon.) 
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A AR A ER . AE 


LÁMINA 37. Estela descubierta por Yves Guidon (STL 4), Tamtok, municipio de Tamuín, S. L. P, 1964. (Foto: 
Alain Ichon.) 





LÁMINA 38. Estatua huasteca de madera representando al dios Xochipilli, antes de su restauración. El 
Caracol, municipio de Tamuín, S. L. P, 1963. (Foto: Alain Ichon.) 
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LÁMINA 39. Estatua huasteca de madera representando al dios Xochipilli, después de ser restaurada por el 
INAH, 1991. (Foto: Ramírez.) 





LáMINA 40. VH 24, S-XII!, Vista Hermosa, municipio de Nuevo Morelos, Tamps., 1966. (Foto: Jean-Pierre 
Courau.) 
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LÁMINA 41. VH 35, S-111. Sepultura de artesano, Vista Hermosa, municipio de Nuevo Morelos, Tamps., 1967. 
(Foto: Jean-Pierre Courau.) 





LÁMINA 42. VH 31, S-XIV. El primer pectoral huasteco descubierto in situ, Vista Hermosa, municipio de Nuevo 
Morelos, Tamps., 1967. (Foto: Jean-Pierre Courau.) 
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LÁMINA 43. VH 31, S-XV. Ofrenda, tipo Zaquil Rojo Reciente, Vista Hermosa, municipio de Nuevo Morelos, 
Tamps., 1967. (Foto: Jean-Pierre Courau.) 





LÁMINA 44. VH 24, S-XIl. Ofrenda, tipo Huasteca Policromo, Vista Hermosa, municipio de Nuevo Morelos, 
Tamps., 1967. (Foto: Jean-Pierre Courau.) 
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LÁMINA 45. VH 20. Sepultura saqueada. Quetzalcóatl-Ehécatl, tipo Huasteca Policromo, Vista Herniosa, 
municipio de Nuevo Morelos, Tamps., 1966. (Foto: Jean-Pierre Courau.) 





LÁMINA 46. Tetera, tipo Huasteca Policromo, Platanito, municipio de Valles, S. L. P, 1967. (Foto: Jean-Pierre 
Courau.) 
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LÁMINA 47. Mono soplando el viento, tipo Huasteca Policromo, Platanito, municipio de Valles, S. L. P, 1967. 
(Foto: Jean-Pierre Courau.) 





LÁMINA 48. Cerámica antropomorfa mujer muerta, tipo Huasteca Policromo, Platanito, municipio de Valles, S. 
L.P, 1967. (Foto: Jean-Pierre Courau.) 
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LÁMINA 49. Representación de Quetzalcóatl-Ehécatl, Platanito, municipio de Valles, S. L. P, 1967. (Foto: Jean- 
Pierre Courau.) 





LÁMINA 50 y 50 els. Mujer en cuclillas, tipo Huasteca Policromo, Platanito, municipio de Valles, S. L. P, 1967. 
(Foto: Jean-Pierre Courau.) 


Prólogo a “Visitas a las ruinas de Los 
Montezumas”” 


EL TEXTO que aquí se publica fue redactado por Toribio de la Torre y coautores, hace casi 
150 años. Pero este escrito tiene ahora una nueva y brillante actualidad gracias a 
excavaciones emprendidas por el arqueólogo Jesús Nárez! y promovidas por la 
administración del ingeniero Américo Villarreal. 


En efecto, es muy probable, aunque no totalmente seguro, que las ruinas descritas en 
este texto con el nombre de “Los Montezumas” sean las mismas que se estudian ahora 
con el nombre de Balcón de Montezuma. Con todo escrúpulo científico, las notas de 
Octavio Herrera Pérez? mencionan que el mismo Jesús Nárez reserva su juicio acerca de 
esta identificación, por falta de concordancia en ciertos detalles y porque hay en la 
misma sierra otros sitios de ruinas todavía desconocidos. 


De hecho, por ejemplo, en el plano del Balcón de Montezuma levantado por Octavio 
Herrera Pérez, no aparece ningún arroyo cortando por la mitad la superficie de las 
ruinas, lo que es bastante negativo. Pero no se debe olvidar que la descripción del año 
1842 carece de precisión verdadera y parece aplicarse no sólo al sitio de ruinas 
propiamente dicho, sino también a sus alrededores. Por otra parte, se puede objetar 
que la distancia de siete leguas (29.33 km) parece referirse a un lugar más alejado de 
Ciudad Victoria. Pero si el Balcón de Montezuma dista 17 kilómetros de dicha capital en 
línea recta, en cambio se necesita recorrer más de 23 kilómetros para llegar allá 
pasando por el antiguo camino de Jaumave, que seguía el curso sinuoso del arroyo de 
Juan Capitán. 

En sus eruditas notas, Octavio Herrera Pérez tiene el gran mérito de señalar que el 
cañón de dicho arroyo fue, hasta mediados del siglo x1x, la vía natural que se empleaba 
para pasar, con bastante facilidad, del altiplano árido de Jaumave a las llanuras más 
húmedas del centro de Tamaulipas. Hay buenas razones para pensar que los antiguos 
indios fundaron su principal pueblo en el Balcón de Montezuma porque, desde esta 
eminencia bastante abrupta, era posible controlar el importante y peligroso trayecto 
que atravesaba la Sierra Madre oriental, 


Conviene recordar que por falta de buenos mapas, en el siglo pasado era muy difícil 
orientarse con precisión en el relieve complicado de dicha sierra. Además, con una 
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población ranchera escasa e inestable, la toponimia era pobre y variable. En los tiempos 
actuales la situación es mejor sin ser perfecta, pues contamos con mapas precisos, pero 
estos todavía mencionan pocos nombres de ranchos, de cerros y de arroyos. Sin 
embargo, estos mapas van a permitir realizar, poco a poco, una cartografía 
arqueológica del estado de Tamaulipas, cosa que hubiera sido imposible al grupo 
comisionado por Francisco Vital Fernández. 


Si, por fin, dejamos en duda la identificación definitiva de las ruinas de Los 
Montezumas, este detalle no nos impide reconocer que Toribio de la Torre y sus 
colaboradores fueron verdaderos precursores de la arqueología moderna y dieron 
pruebas de una amplia y brillante curiosidad científica. 


Aplicando buen método de exposición, ellos localizaron las ruinas lo mejor que 
pudieron, sin olvidar de dar las fechas de sus visitas. Mencionaron que la mayor parte 
de las estructuras arquitectónicas eran de plano circular, pero precisaron que algunas 
eran más altas que las demás y que eran quizás basamentos de templos. Supieron ver 
las escaleras que servían de entradas o “puertas”. Vieron que no había verdaderas 
calles, pero si mencionaron lo que les pareció ser calzadas pavimentadas. Apuntaron, 
con razón, que el sitio podía considerarse como una posición militar fuerte y quizás 
fortificada. Recogieron tiestos “con dibujos y grecas” que eran quizás pedazos de 
cerámica negra incisa de la época Clásica tardía, notaron la abundancia de puntas de 
flechas, hechas con pedernal o con obsidiana, así como la presencia de una especie de 
raspador. Admiraron una primorosa “daga” de obsidiana, que era quizá comparable a 
ciertos cuchillos de sacrificio del Posclásico de la Huasteca. 


En su trabajo de exploración arqueológica, contaron seguramente con la ayuda de los 
rancheros vecinos, que les señalaron la existencia de grutas en las cuales se 
encontraban “momias y huesos humanos, ídolos, dibujos en las paredes, metates, 


” 


trastes, etc...” Tales datos, que entonces no pudieron ser verificados, han sido 
confirmados por las excavaciones modernas de Javier Romero y de Richard Mac Neish* 


en la región de la sierra de Ocampo, situada un poco más al sur. 


Cuando platicaron con vaqueros y demás campesinos, Toribio de la Torre y sus 
colaboradores recogieron también datos del folclor regional creíbles o no. De ahí vino 
seguramente su mención de “ventanas” en las ruinas, lo que no corresponde a ninguna 
realidad pero sigue mencionado actualmente en los relatos orales de muchos rancheros 
de la vecina sierra de Tamaulipas. La mención de “bóvedas” puede haber sido más real, 
admitiendo que posiblemente se trataba de “falsas bóvedas”. Pero el dato tradicional 
más importante fue el nombre de “Los Montezumas”, dado a las ruinas de que se trata. 


En una época romántica como lo era la primera mitad del siglo xIx, la evocación del 
nombre de Moctezuma, en su forma colonial de “Montezuma”, debía naturalmente 
despertar ideas o sueños acerca de una eventual extensión del imperio azteca hacia la 
región de Ciudad Victoria. Pero los informantes locales no supieron dar aclaraciones 
referentes a esto. 


De hecho, en la Sierra Gorda y regiones vecinas, de donde vinieron muchos pobladores 
del Nuevo Santander, suelen llamar “montezumas” o “moctezumas” a los “cues” o 
montículos antiguos. Por eso, un sitio arqueológico de cierta importancia, descrito por 
José María Reyes! en 1881, se llama “Los Moctezumas”. Esta terminología popular se 
debe a que “Montezuma”, desde el siglo xvr, ha venido a ser un personaje mitológico en 
las creencias del pueblo campesino. A él se atribuye la construcción milagrosa de 
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estructuras antiguas, y hasta de iglesias del siglo xv1, como la de Xilitla. La importancia 
de “Montezuma” en el folclor indígena o mestizo se nota en la mayor parte de la 
Huasteca y ha sido señalado hasta en la zona de los indios pueblos del Nuevo Mexico. 


Ante la deficiencia de sus informantes vaqueros de la Sierra Madre, Toribio de la Torre 
y sus colaboradores, preocupados por aclarar el origen del nombre de “Los 
Montezumas”, decidieron extender su investigación, acudiendo a los últimos indios de 
la región. Esto los llevó hasta la zona del Picacho, en la sierra de Tamaulipas. Allá 
pudieron interrogar a algunos janambres y a un indio viejo, de origen pisón, agregado a 
la tribu de los camoteros. Las respuestas de estos indígenas, transcritas al español en un 
estilo romántico, no aportaron, naturalmente, ningún dato de importancia. Las 
completaron con informaciones de un potosino aficionado de historia. Éste les habló de 
un combate librado en la entrada del cañón de Juan Capitán. En esta batalla, los colonos 
españoles, apoyados por pisones del cacique Diego, exterminaron a los pisones rebeldes 
del cacique Juan Capitán, asegurando así la libertad de paso a través de la Sierra Madre. 
Dichos datos fueron sacados de un manuscrito redactado por un don Francisco Castillo. 
Este manuscrito, ahora perdido, era quizás comparable con la Crónica del Nuevo 
Santander de José Hermenegildo Sánchez García. 


Toribio de la Torre y sus colaboradores fueron distinguidos precursores de la 
arqueología moderna en Tamaulipas. En verdad, cuando ellos escribían, las ruinas que 
existen en dicho estado, ya habían sido mencionadas en el siglo xvIn1, por Agustín López 
de la Cámara Alta y por fray Vicente Santa María, pero no con tanto esmero ni con 
tantos detalles. Los investigadores del año 1842 tuvieron además una visión bastante 
amplia que los llevó a comparar las ruinas de la Sierra Madre oriental con las de la 
sierra de Tamaulipas y a intentar de relacionar ambas con diversos grupos de 
indígenas. 


Es muy interesante para los historiadores saber que todavía, en 1842, había 
sobrevivientes de tribus como las de los pisones, janambres, camoteros y 
aparentemente olives. Solamente podemos lamentar que no se aprovechó entonces la 
oportunidad de recoger vocabularios de estos indios. 


Para los arqueólogos, el estudio del sitio de las ruinas de los Montezumas es de gran 
importancia porque comprueba que, en tiempos precortesianos todavía no precisados, 
la civilización agrícola y sedentaria de la zona de Ocampo y de Tula se extendía hacia el 
norte hasta la latitud de Ciudad Victoria. Este corresponde bastante bien con el 
territorio de los pisones históricos, tal como lo hemos definido en nuestro libro de San 
Antonio Nogalar.* Allí también, en 1616, varias misiones franciscanas fueron fundadas 
por fray Juan Bautista de Mollinedo, que debía de conocer los problemas indígenas de la 
región. 

En tiempos del general Vital Fernández, no se podía realizar en Tamaulipas más que 
trabajos de exploración arqueológica. Ahora, un siglo y medio después, es altamente 
satisfactorio, para el mundo científico, ver que las autoridades estatales están 
fomentando los estudios modernos que pueden realizarse gracias a los progresos de la 
arqueología, de la historia y de la cartografía. 
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NOTAS 


1. Jesús Nárez, Materiales arqueológicos... 

2. Notas de Octavio Herrera Pérez en Visitas a las ruinas de los Montezumas, pp. 8-12. 

3. Richard S. Mac Neish, “Preliminary Archeological...”, op. cit. 

4. José María Reyes, “Breve reseña histórica de la emigración de los pueblos en el Continente 
Americano...”, en Francisco Díaz de León (ed.), Miscelánea Científica, Mexico, 1881, pp. 1-106. 


5. Guy Stresser-Péan, San Antonio Nogalar..., op. cit. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Toribio de la Torre et al., Visitas a las ruinas de los Montezumas, Ciudad Victoria, 


Tamaulipas, 1992, pp. 3-7. 


El cascabel de el Naranjo, uno de los 
más grandes y bellos de 
Mesoamérica! 


DURANTE el curso de las excavaciones que realizaba la Misión Arqueológica y Etnológica 
Francesa en el gran sitio arqueológico de Vista Hermosa, municipio de Nuevo Morelos, 
Tamaulipas, Guy Stresser-Péan y su esposa tuvieron la fortuna de conocer, en Ciudad 
Mante, al señor Juan Espinosa, dueño de un taller de mecánica, hombre apasionado por 
la arqueología y sinceramente preocupado por el adelanto de esta ciencia. El día 12 de 
marzo de 1966, este señor nos regaló, con toda generosidad, un hermoso cascabel de 
cobre, procedente de la antigua hacienda El Naranjo. Nosotros nos comprometimos a 
estudiarlo y a entregarlo al Museo Nacional de Antropología de México. Pero, en aquel 
entonces, no había facilidades para realizar análisis precisos de metales y por eso el 
estudio no pudo hacerse sino hasta después de muchos años. 


PROCEDENCIA 


Según el señor Espinosa, el cascabel había sido excavado por un bulldozer cuando 
arrasaba los montículos de un sitio arqueológico, situado en los alrededores del casco 
de la antigua hacienda El Naranjo. Aunque poco precisa, esta localización es de gran 
interés porque es sorprendente que un objeto tan valioso haya sido encontrado en una 
zona completamente marginal del área cultural mesoamericana. 


Desgraciadamente, todavía no se han publicado las localizaciones y características de 
los 525 sitios arqueológicos encontrados, de 1978 a 1984, por el “Proyecto arqueológico 
Huasteca” del doctor Angel García Cook.! A falta de estos datos, nos atrevemos a 
proponer, para nuestro cascabel, una posible procedencia, basada en los datos de don 
Joaquín Meade,? antiguo dueño de El Naranjo, que conoció bien la región. 

Como es poco probable que un objeto de metal tan grande y tan perfectamente acabado 
procediese de una pobre aldea, sugerimos como hipótesis que dicho cascabel tal vez 
fuera encontrado en cierto sitio arqueológico muy importante, ubicado precisamente a 
pocos kilómetros al noreste de El Naranjo. Don Joaquín Meade da de este sitio la 
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descripción siguiente: “Las ruinas están cerca de la laguna del Naranjo, al norte del río 
del Naranjo y al poniente del río Tamesí; tiene una represa, un canal y un grupo de cues 
de donde sale un camino o una calle estrecha, pavimentada con lajas, que conduce a 
otro grupo de cues.” (t. 1, p. 40). No sabemos cual era el nombre antiguo de este sitio. 
Parece estar marcado por un signo, pero sin indicar de su nombre, en el mapa de la 
Huasteca, del atlas de Ortelius de 1584. Don Joaquín Meade pensaba que era el sitio del 
antiguo pueblo de Tanxilab, lo que no parece haberse comprobado. 


Las llanuras que formaban la antigua hacienda de El Naranjo son muy bajas y 
monótonas, con un subsuelo de margas impermeables y pocos arroyos permanentes. Su 
clima es tropical poco húmedo, con una larga temporada seca. Su vegetación es de 
bosque tropical de hojas caducas. 


Tales llanuras no eran muy propicias para la agricultura indígena. No obstante, antes de 
la conquista, algunos pueblos de agricultores huastecos se habían establecido allí, 
esparcidos en las grandes extensiones de monte bajo y espinoso, donde vagaban 
pequeñas tribus de nómadas chichimecas. La “Suma de visitas de pueblos” de ca. 1547 y 
el mapa de Ortelius ya mencionado nos dan los nombres de algunos de estos pueblos, 
como Tantoán, Tancuxtacan, Tanxilab, Tantoyuca y Tamesí. Pero estas aldeas 
civilizadas, escasamente pobladas, eran las más avanzadas hacia el norte y, a pocas 
leguas más allá, vivían solamente chichimecas. 


La precaria convivencia entre nómadas y cultivadores se echó a perder con la 
expansión de la ganadería española. A fines del siglo xv1 y principios del xvu, la guerra 
chichimeca acabó con todos los pueblos huastecos septentrionales, cuyas tierras 
pasaron a formar grandes latifundios dedicados a una ganadería arcaica. Entonces 
empezó un periodo de casi cuatro siglos de despoblación, muy favorable a la 
conservación de los sitios arqueológicos. 


FORMA GENERAL, PESO Y SONIDO 


El cascabel de El Naranjo es un producto evidente de la técnica de fusión del cobre con 
cera perdida. Cuando lo recibimos, había sido parcialmente deformado y mutilado por 
un golpe brutal. Le faltaban algunas pequeñas partes rotas en sus extremidades 
inferiores. Tal como está ahora, pesa 175 gramos, con su bolita libre. Este badajo es una 
piedra esférica, dura, de 15 mm de diámetro que pesa menos de 10 gramos. Nos parece 
probable que el cascabel completo, pero sin su badajo, no representaba más de 180 
gramos de metal. Su altura total es de 115 mm y su anchura máxima de 57 mm. El 
espesor de sus paredes es menor de 1 mm donde se puede medir. Su cuerpo, o 
resonador, está formado por una parte superior cilíndrica con su argolla, y una parte 
principal ovoide, con una gran abertura o boca, 


La parte superior, o cuello, es un cilindro de 35 mm de diámetro y 17 mm de altura, 
ribeteado por dos cordones o nervaduras salientes, de falsa filigrana. La cara superior 
plana está rematada por una argolla formada por una cinta encorvada de 5 mm de 
ancho. 
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EL CASCABEL DE EL NARANJO, TAMPS. 


La parte principal, o panza, es más ancha que el cuello. Su forma es ovoide, alargada y 
un poco comprimida entre sus caras anterior y posterior. Tiene 86 mm de altura, 58 
mm de anchura máxima y solamente 50 mm de diámetro antero-posterior máximo. La 
abertura o boca, necesaria para la emisión del sonido, es extremadamente larga, pues 
ocupa 73% de la longitud de la panza ovoide. Esta boca, ribeteada por un labio en 
relieve, tiene una anchura de 6 mm, salvo en la parte inferior deformada y rota. 


La gran abertura, o boca del cascabel, divide la parte inferior de la panza en dos partes 
desiguales. Un corte transversal muestra que la parte posterior, que es lisa y sin 
decoración, ocupa menos volumen que la parte anterior que es también lisa, pero 
adornada con relieves que representan una cara humana, 


El sonido de este cascabel es algo ronco. Cabe recordar, a este respecto, que según 
Tezozómoc,?* los antiguos guerreros huastecos llevaban “en la cinta” unas “como 
sonajeras” que sonaban como “cascabel bronco, para poner más espanto y temor.” El 
cascabel de El Naranjo pudo emplearse con este propósito, pero también es posible que 
tuviera otros usos rituales o sociales que desconocemos. 


CARA HUMANA 


Esta cara tenía seguramente una importancia esencial, pues ocupa, con sus anexos, la 
mayor parte de la superficie anterior de la panza ovoide. Su límite superior es una 
venda frontal, adornada con cinco espirales dobles. La cabellera, que parece salir por 
debajo de esta venda, está formada por 21 mechones dobles, torcidos, que cuelgan 
verticalmente; 12 de ellos son cortos y cubren la frente, nueve (cinco y cuatro) son más 
largos y cubren las sienes. En lugar de orejas y orejeras hay, a cada lado, una espiral 
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doble. Todos los relieves de estos anexos de la cara, es decir, venda, cabellos, orejas o 
orejeras, están trabajados en falsa filigrana. 


Por el contrario, los relieves de la nariz y de los ojos corresponden a abolladuras 
salientes del núcleo central de la fundición. Los ojos, un poco saltones, están 
representados de manera bastante realista, con un agujero en lugar de pupila. 


No son oblicuos y no muestran repliegue mongólico. La nariz tiene base horizontal y 
dorso moderadamente convexo. No hay perforación del septum nasal. La boca, 
realizada con falsa filigrana, es ovalada y está semiabierta, dejando ver cuatro dientes 
incisivos, no mutilados. Las comisuras de los labios parecen prolongarse por tres cortas 
líneas en relieve. Hay una especie de tira vertical, en bajo relieve, que principia en la 
frente, sigue el dorso de la nariz y llega hasta el labio superior. La cara es de un adulto 
joven y su expresión es de calma, a pesar de la abertura de la boca. 


ANÁLISIS QUÍMICO 


Bajo la dirección de Dorothy Hosler, se realizaron análisis químicos de una muestra del 
cascabel de El Naranjo por los Northern Analytic Laboratories, en Merrimack, New 
Hampshire, usando métodos de absorción atómica. Los resultados fueron los siguientes: 





Ag As Au Fe In Ni Pb Sb Sn 





— 0.76 0.063 0.013 0.048 0.046 0.45 0.079 0.86 





Nuestro cascabel está esencialmente hecho de cobre fundido, pero también contiene 
notables concentraciones de arsénico, de plomo y de estaño. No es puro cobre, pero 
tampoco es el producto de una aleación intencional. Ninguno de sus elementos clave 
(As, Pb, Sn) se presenta en concentraciones suficientes (aproximadamente 1%) para 
alterar las cualidades propias del cobre. En México no hay vetas de cobre que 
contengan estos tres elementos en concentraciones equivalentes a las de nuestro 
cascabel. Si bien el estaño puede encontrarse, diseminado, en las vetas de calcopirita 
(un sulfuro de cobre), hasta en una proporción de 0.40 %, en el objeto de este estudio, la 
concentración es mucho más alta de lo que se podría esperar, si tal fuera el caso. 


Con toda probabilidad, el metal del cascabel de El Naranjo fue obtenido por refundición 
de diversos objetos de cobre que contenían arsénico, estaño y plomo. En dicho cascabel, 
la presencia y las concentraciones de este conjunto particular de elementos son 
parecidas, pero no idénticas, a las encontradas en la composición de algunos cascabeles 
sacados del cenote de sacrificios de Chichén Itzá, según Root (en Lothrop).* La doctora 
Hosler? ha señalado, en otra parte, que las concentraciones anormales de elementos 
claves de aleación, tales como arsénico, estaño y plomo, encontradas por ella en otras 
combinaciones mesoamericanas, son probablemente resultado de la refundición y de la 
reutilización de metal que se practicaban en regiones de escasos recursos minerales. * 


COMPARACIÓN CON UN CASCABEL DE PÁNUCO 


En 1941, G. F. Ekholm” compró al señor Roberto Pavón un fragmento de cascabel que 
había sido encontrado en un sitio arqueológico no determinado, en una loma vecina a la 
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ciudad de Pánuco. Basándonos en el dibujo de Ekholm, nos atrevemos a presentar este 
cascabel, que muestra notables semejanzas con el de El Naranjo. 


La falta de la parte inferior, impide conocer con precisión sus medidas, pero se puede 
tantear que debía de tener aproximadamente 12 cm de largo y 7 cm de diámetro 
máximo. Su argolla es una cinta encorvada, como la del cascabel de El Naranjo. La parte 
superior, ribeteada por dos cordones o nervaduras salientes, se aproxima más a la 
forma de un cono truncado que a la de un cilindro. No se puede saber como era la forma 
del cuerpo del cascabel ni la longitud que tenía la hendidura de la boca. A juzgar por el 
dibujo de Ekholm, el cascabel de Pánuco parece haber tenido un acabado un poco tosco; 
por lo que es poco probable que tuviera una decoración en forma de cara humana. 


Se han encontrado, en la Huasteca, otros cascabeles de dimensiones bastante grandes, 
con una boca muy alargada y con una parte superior de forma cilindrocónica, limitada 
por cordones salientes en sus aristas. Todos estos rasgos muestran cierto parecido con 
el cascabel de El Naranjo. Pero, hasta ahora, dentro de su región de procedencia, éste 
sigue siendo único en la manera de representar los rasgos faciales de la cara humana. 
En efecto, los cascabeles huastecos están, por lo común, decorados con falsa filigrana y 
cuando representan una cara, lo hacen por medio de tres espirales, como se ve, por 
ejemplo, en el pequeño ejemplar encontrado en las excavaciones de Platanito, cerca de 
Ciudad Valles. Este estilo, por lo demás, no era únicamente particular de los cascabeles, 
como se puede observar en el anillo de cobre encontrado por el “Proyecto arqueológico 
Huasteca” en un sitio de la época Posclásica temprana.* 


COMPARACIÓN CON UN CASCABEL DE SANTA LUISA, 
CERCA DE TECOLUTLA 


S. Wilkerson,? que excavó en 1969-1971 el sitio de Santa Luisa, cerca de Gutiérrez 
Zamora, en el curso inferior del río Tecolutla, no encontró ningún objeto de metal. Pero 
supo que, en años anteriores, algunos cascabeles de cobre habían sido descubiertos allí 
por los trabajadores de una carretera. 


Además Wilkerson pudo ver, en una colección particular, un cascabel grande, de cobre, 
encontrado en un sitio vecino, de época Posclásica tardía. Lo describió sin dibujarlo. 
Tenía 107 mm de altura y 53 mm de diámetro máximo. La argolla estaba formada por 
una cinta plana, encorvada. La parte superior, cilíndrica, limitada por dos cordones 
salientes, se terminaba en una superficie plana. El cuerpo, o resonador, ovoide, ocupaba 
las dos terceras partes de la altura total de la pieza. La boca tenía labio en relieve. 
Wilkerson'” comparó, con razón, este cascabel con el de Pánuco, ilustrado por Ekholm. 
Sin embargo, a nuestro parecer, el cascabel de Santa Luisa, por su parte superior 
cilíndrica, tal vez se acerque más a el de El Naranjo. 


CASCABEL DE TAJÍN-COATZINTLA, COMPARABLE 
CON EL DE EL NARANJO 


El Museo de Antropología de Jalapa tiene un hermoso cascabel de cobre que es, quizá, el 
mayor de todos los que se conocen de Mesoamérica, y que nos parece ser comparable 
con el de El Naranjo en forma, tamaño y decoración. 
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Este extraordinario cascabel fue publicado en 1949 por el profesor José Luis Melgarejo 
Vivanco en la página 207 de su libro Historia de Veracruz, Época prehispánica, con la 
indicación de procedencia: “Tajín-Coatzintla”. Esta localización es voluntariamente 
imprecisa, ya que Coatzintla dista 10 km al oeste-noroeste de Tajín. La conservamos 
para indicar que el hallazgo de dicha pieza, que fue fortuito y probablemente 
superficial, no tuvo relación con las excavaciones del sitio arqueológico de Tajín. Según 
datos amablemente proporcionados por el profesor Melgarejo, el cascabel fue 
descubierto por un particular, hace unos 45 años y se encontró con otro parecido, que 
fue vendido luego y no pudo ser examinado. 


El cascabel gigante de Tajín-Coatzintla está intacto. Fue fundido con cera perdida y 
mide 150 mm de alto y aproximadamente 78 mm de anchura máxima. Tiene en común 
con el cascabel de El Naranjo las características siguientes: 


Tamaño muy grande. 

Argolla formada por una cinta plana, encorvada. 

Extremidad superior plana y circular. 

Parte superior cilíndrica, con cordones salientes en sus aristas de arriba y de abajo. 
Cuerpo principal, o panza, de forma ovoide, más ancha que la parte superior 
cilíndrica. 

Boca, o abertura, muy alargada (62 % de la altura de la panza), con labio en relieve. 
Representación de una cara humana en el lado anterior de la panza, sin empleo de 
la técnica de falsa filigrana para los rasgos faciales más importantes. 

Pero esta cara humana no es realista como la de El Naranjo; es la de un personaje 
mitológico, gordo, con boca apenas entreabierta dejando ver dos dientes y con 
grandes ojos redondos, aparentemente cerrados. Parece tener nariguera de media 
luna. Alfonso Medellín Zenil, en un comentario en la página 66 del libro Obras 
maestras del Museo de Xalapa, le atribuye: “rasgos olmecoides... indicios de la 
supervivencia del estilo y cultura olmeca”, en una época muy tardía. 


COMPARACIONES CON CASCABELES DE OTRAS 
REGIONES 


Es notable que ningún cascabel comparable con el de El Naranjo haya sido encontrado 
en el cenote sagrado de Chichén Itzá, del cual salieron centenares de objetos de esta 
clase, procedentes de varias regiones de México y Centro América. Tampoco, a nuestro 
conocimiento, han sido encontradas piezas comparables en el occidente, centro o sur 
de México. Los cascabeles del Altiplano Central mexicano son, a veces, bastante 
grandes. El Museo del Hombre de París tiene uno de 12.2 cm de altura que proviene de 
Azcapotzalco. Pero, aunque grandes, estos ejemplares, generalmente piriformes y 
decorados sencillamente con falsa filigrana, no tienen parecido con el de El Naranjo, ni 
con el de Tajín-Coatzintla. 


La mayoría de los cascabeles de cobre del noroeste de México y del suroeste de los 
Estados Unidos parecen proceder del occidente de México y conservar las formas o 
tipos de esta región.** Sin embargo, Root (en Haury, 1947)? ha sugerido la posibilidad de 
que un cascabel relativamente grande, encontrado en Mammoth, Arizona, haya venido 
del oriente de México, pero esta hipótesis no parece haber sido bien confirmada, ya que 
formas algo parecidas han sido señaladas en el occidente. 
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EL PROBLEMA DEL CASCABEL DE LA REGIÓN DE 
MONCLOVA, COAHUILA 


En la famosa relación de sus naufragios (capítulo 29), Alvar Nuñez Cabeza de Vaca 
menciona que, en el año de 1535, él y sus tres compañeros encontraron un cascabel 
grande, de cobre, adornado con la figura de una cara humana, que estaba en manos de 
chichimecas salvajes, en un lugar que ha sido identificado por Krieger'? como vecino a 
las minas de fierro de la actual zona industrial de Monclova, Coahuila. Los nómadas 
dijeron que tales cascabeles, y también ciertas placas de cobre, se encontraban 


st,“ 


enterrados en un lejano lugar del norte, donde había “casas de asiento”. 


Jeremiah Epstein'*, en un estudio reciente, llegó a la conclusión de que dichos objetos 
venían de la zona de Casas Grandes, Chihuahua, donde grandes ruinas atestiguan la 
antigua presencia de un centro de agricultores sedentarios de alta cultura. Pero, como 
la arqueología ha demostrado que Casas Grandes había quedado despoblado un siglo 
antes del viaje de Cabeza de Vaca, Epstein concluye, con razón, que los chichimecas 
debían de excavar en las ruinas para encontrar objetos de cobre, que después llevaban a 
vender en las llanuras donde vagaban y cazaban bisontes. 


Precisamente, las excavaciones hechas por Di Peso et al.!* han descubierto, en las ruinas 
de Casas Grandes, ciertas placas de cobre y un buen número de cascabeles del mismo 
material. Así, no cabe duda de que en aquel lugar hubo talleres de fundición de cobre. 
Además, es muy interesante saber, con bastante seguridad, que un cascabel grande y 
bien adornado había podido ser comercializado hasta 750 km de distancia del lugar de 
su procedencia. 


Como el cascabel de Cabeza de Vaca no se ha conservado, nunca podremos saber los 
detalles de su forma. Pero, hasta la fecha, no se ha encontrado, en Casas Grandes, 
ningún cascabel de grandes dimensiones. Lo que sí se encontró fue un cascabel chico, 
boludo, decorado con una minúscula cara humana en falsa filigrana. Hasta ahora, la 
breve descripción de Cabeza de Vaca, que podría muy bien aplicarse a los cascabeles de 
El Naranjo y de Tajín-Coatzintla, no corresponde a ningún objeto encontrado en Casas 
Grandes. 


UN NUEVO TIPO DE CASCABELES 


Los dos cascabeles que son el tema del presente artículo, el de El Naranjo y el de Tajín- 
Coazintla, se distinguen, a primera vista por su gran tamaño y por la decoración 
utilizada para representar una cara humana, cuyos rasgos faciales esenciales se han 
elaborado con una técnica distinta de la de falsa filigrana. Pero su forma general es 
también característica, con la parte superior cilíndrica, la panza ovoide y la boca, o 
abertura, muy alargada. Puede, además, mencionarse la argolla en forma de cinta, y no 
de cordón. 


Hasta ahora, este tipo puede considerarse como huasteco porque solo se conoce por dos 
ejemplares, uno procedente del extremo norte de la Huasteca y otro de la región de 
Papantla, que estaba muy ligada con la Huasteca y que quizás fue antiguamente parte 
de ella, según las conclusiones de Wilkerson. Pero como un tipo tan refinado fue 
probablemente producto de una alta cultura, hay motivos de buscar su origen en el sur, 
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es decir por el rumbo de Papantla, o quizás más allá en las regiones del Golfo, cuya 
metalurgia antigua es todavía poco conocida. 


Este tipo es nuevo, pero tiene claros antecedentes en la metalurgia mesoamericana. 
Procede, sin duda, del tipo general piriforme, estilo D, de Lothrop que, esencialmente, 
tiene la forma general de un cono, con una argolla en la punta y con la parte inferior 
hemisférica, abierta por una boca bastante corta. Este tipo muestra una marcada 
tendencia a adornar las paredes del cono con falsa filigrana, dejando la parte inferior 
lisa. 


El primitivo tipo piriforme mencionado se transformó esencialmente al modificarse el 
cono cuya parte superior está cortada, lo que permitió una mejor sonoridad por 
ampliación de la caja de resonancia. Desde entonces, la argolla se fijó en una superficie 
superior plana, horizontal, redonda, comúnmente orillada por un cordón de falsa 
filigrana, A menudo, se siguió adornando la superficie del tronco de cono, y, a veces, 
esta superficie se dividió en dos, por medio de un cordón horizontal de falsa filigrana. 


De ahí surgió otro cambio importante que consistió en levantar el cordón horizontal, 
acercándolo a la orilla acordonada de la superficie superior plana. Así, la forma general 
del cascabel quedó todavía piriforme, pero su parte inferior ganó en importancia y 
pudo empezar a volverse ovoide. Esta fase es aparentemente la que se observa en el 
fragmento de cascabel de Pánuco publicado por Ekholm. 


El paso definitivo consistió en dar a la parte superior del cascabel la forma reducida de 
un pequeño cilindro, orillado por dos cordones horizontales. El cuerpo ovoide, o panza, 
pudo entonces ampliarse libremente, a tal grado que permitió que el tamaño del 
cascabel siguiera aumentando. La superficie inferior pudo entonces utilizarse para 
plasmar la representación artística de una cara humana, mientras que por los lados, fue 
posible alargar considerablemente la boca, lo que era necesario para una caja de 
resonancia más grande. 


La sustitución de una argolla en forma de cordón por una argolla de cinta se justificó 
probablemente por el mayor peso de los cascabeles grandes, que debían de ser 
sometidos a fuertes sacudidas. 
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La región huasteca: un segundo sitio 
de producción de aleaciones de 
bronce en la antigua Mesoamérica” 


EL ANÁLISIS químico de 51 objetos de metal, un lingote y dos piezas de material 
semiprocesado de dos sitios arqueológicos del Posclásico tardío en la zona Huasteca de 
la Mesoamérica oriental, nos indica que esta zona fue un segundo lugar de producción 
de aleaciones de cobre-arsénico-estaño y de objetos de cobre-arsénico y probablemente 
objetos de cobre-estaño. Evidencias más tempranas habían indicado que estas 
aleaciones de bronce se producían exclusivamente en el México occidental que era la 
región donde primero se desarrolló la metalurgia en Mesoamérica, aun cuando los 
elementos más importantes de esta tecnología fueron introducidos de las metalurgias 
de Centro y Sudamérica. Lo más probable es que el bronce, componente de trabajo de la 
metalurgia huasteca haya sido transmitido de las regiones donde se realizaban trabajos 
de metalurgia en el México occidental, casi con seguridad a través de los sistemas 
comerciales que distribuían productos aztecas. 


Algunas investigaciones arqueológicas y técnicas nos han proporcionado nuevos 
indicios con respecto a la producción de aleaciones de bronce en la antigua 
Mesoamérica durante el periodo del Posclásico tardío (de 1350 a 1550 de nuestra era). 
Estudios anteriores indicaron que las dos aleaciones binarias de bronce de Cu-As y de 
Cu-Sn, y la aleación ternaria Cu-As-Sn! se produjeron exclusivamente en el México 
occidental? que fue una zona importante de producción de objetos de metal y la región 
donde primero se desarrolló la metalurgia en la antigua Mesoamérica. La primera 
aparición en el México occidental, de objetos hechos con estas aleaciones data de 
alrededor de 1200 d.C. El material hallado en la región Huasteca de la Mesoamérica 
oriental es más tardío, pues data del siglo anterior a la invasión española de 1518. Los 
objetos del México occidental, de bronce al Sn y al As a veces se exportaban a otras 
regiones de Mesoamérica? y algunos objetos de la colección de la Huasteca podrían 
representar estas exportaciones. Sin embargo, en este artículo nosotros presentamos 
los análisis químicos de 51 objetos de metal, un lingote y dos piezas de material 
semiprocesado de dos sitios posclásicos tardíos que nos indican un segundo centro de 
producción de aleaciones de bronce en la Huasteca. Las fechas demuestran que durante 
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este tiempo, los pueblos de Mesoamérica oriental y occidental estuvieron en contacto y 
es más, el contacto fue suficiente para dar como resultado la introducción de una 
compleja tecnología en la elaboración de metales. 
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Sitios mesoamericanos y regiones citadas en el texto. 


METALURGIAS DEL MÉXICO OCCIDENTAL Y OTRAS 
METALURGIAS DEL NUEVO MUNDO 


Inicialmente, la metalurgia apareció en Mesoamérica aproximadamente en 650 d.C, 
época en que fue introducida al México occidental desde el sur.* Los estudios de 
laboratorio han demostrado que la metalurgia del México occidental tuvo sus raíces en 
las dos tradiciones más importantes en el trabajo de metales de la América antigua: la 
tecnología de fundición de la parte baja de América Central y Colombia y la tradición de 
la hoja de metal del área central andina del Ecuador, Perú y Bolivia.? Ambas tradiciones 
regionales proporcionaron información y la forma de aplicar las técnicas a la 
metalurgia que empezaba a tomar forma en el México occidental, mediante contactos 
que abarcaron varios siglos. 


La metalurgia del México occidental se desarrolló a través de dos periodos 
cronológicos. Durante el Periodo 1 (de 650 a 1200 o 1300 d.C), los orfebres trabajaban 
sobre todo con el cobre nativo y con minerales de cobre. Fabricaban objetos tanto por 
fusión como mediante técnicas de trabajo introducidas de la parte baja de América 
Central y Colombia y la zona central andina, respectivamente. Durante el Periodo 2 (de 
1200 o 1300 d.C. a 1521) se integraron al repertorio básico nuevos elementos de estas 
tradiciones del sur en el trabajo de metales y los fundidores mexicanos empezaron a 
trabajar con aleaciones de Cu, en especial las binarias Cu-As, Cu-Sn y Cu-Ag.* Sin 
embargo, el laboratorio y ciertos datos arqueológicos nos indican que en ninguno de 


estos dos periodos se importaron al occidente de México, metales propiamente dichos. 
El número de objetos que llegó al occidente de México fue relativamente pequeño. Lo 
que más se difundió al occidente de México fue la información técnica la cual marcó el 
inicio del desarrollo de una tradición regional de trabajo de metales en el occidente de 
México. La metalurgia del oeste de México contenía elementos de estas dos metalurgias 
ajenas pero la reconfiguraron conservando los intereses de grupos que controlaban la 
producción y los preceptos locales respecto a la naturaleza del material.” 


La evidencia más temprana de la metalurgia en el Nuevo Mundo aparece en la región 
central andina alrededor de 1500 a.C, en las tierras altas de Perú.? En la época en que la 
metalurgia apenas surgía en el occidente de México, la tradición central andina en este 
aspecto era diversa y técnicamente sofisticada. Los orfebres usaban cobre, plata, oro y 
sus aleaciones, y habían empezado a experimentar con aleaciones Cu-As y Cu-Sn. Los 
objetos hechos con aleaciones Cu-As generalmente se restringían al norte de Perú y al 
sur de Ecuador donde se encontraron minerales de arsenopirita y sulfoarseniuro de 
cobre. Las aleaciones de bronce cobre-estaño fueron desarrolladas por los artesanos del 
metal en las partes altas ricas en casiterita, de Bolivia, Perú y el noroeste de Argentina. 
Ambas aleaciones de bronce se usaban alrededor de 850 d.C. 


Los orfebres de los Andes centrales trataban el metal como un sólido, y lo deformaban 
plásticamente para darle forma de objetos de carácter ritual y de lujo: máscaras, 
bezotes, orejeras, vasijas para beber y otros. El trabajo de modelado mediante martilleo 
fue de una preferencia tal que los artesanos andinos generalmente hacían formas 
tridimensionales uniendo piezas de hojas de metal en lugar de fundir formas sólidas o 
huecas. En el trabajo de martilleo en frío y en el temple de aleaciones de Cu-Au, Cu-Ag y 
Cu-Ag-Au en hojas, las superficies se iban enriqueciendo gradualmente en las 
aleaciones de los metales preciosos, Ag y Au. Las complejas técnicas de enriquecimiento 
de la superficie? que inventaron los orfebres andinos para producir tales superficies 
doradas y plateadas sobre objetos hechos con aleaciones de Cu son la característica de 
esta tradición. Los orfebres centroandinos también usaban ampliamente el metal para 
herramientas tales como pinzas, agujas, hachas y punzones que realizaban con bronce 
de Cu-As y de Cu-Sn. Cuando los europeos invadieron el imperio inca en 1532, el bronce 
de Cu-Sn estaba ampliamente difundido entre los pueblos de las zonas sur y centro de 
los Andes y estos procedimientos de dorar y platear duraron todo un milenio. 


En la parte baja de Centroamérica y en Colombia, la metalurgia surgió un poco después, 
alrededor de 200 a.C. o un poco antes. Esta tradición se distingue por el uso casi 
exclusivo del oro y de las aleaciones Cu-Au (tumbaga) para fundir formas sólidas y 
huecas mediante la técnica de la cera perdida. Los orfebres de esta región de América 
trataban el metal como un líquido, en contraste con sus contrapartes del sur. Este 
acercamiento dio como resultado ingeniosos desarrollos de fundición a la cera perdida 
que a menudo producían objetos de metal tan delgados como una hoja de metal. 
Muchos cumplían con funciones rituales o caracterizaban a los estratos sociales altos: 
máscaras, vasijas, diademas, cascabeles y  figurillas pequeñas zoomorfas y 
antropomorfas. Estos artesanos ocasionalmente también fabricaban herramientas a 
partir de la tumbaga. Los pueblos de América Central y de Colombia, así como los de los 
Andes centrales compartieron un profundo interés en darle a los metales colores 
dorado, plateado y de cobre mientras los fundían o los martillaban para darles forma, 


Todavía no sabemos si estas dos tradiciones de la metalurgia se desarrollaron de 
manera independiente o si tienen una fuente común. Sin embargo, predomina la 
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evidencia de que los componentes de ambas metalurgias fueron transmitidos de 
manera intermitente al México occidental después de 650 d.C. por un sistema de 
comercio marítimo en el Pacífico.'” Durante este periodo, se estableció una red de 
intercambio en la zona costera de Ecuador y probablemente fue dirigida por los 
habitantes de Manteño, poderoso señorío de la región. Estos comerciantes costeños 
poseían una tecnología marítima compleja, que incluía grandes balsas de madera con 
velas. La etnohistoria y otras fuentes nos dicen que estos marinos navegaban al norte 
hasta la actual frontera de Ecuador y Colombia. Algunos especialistas que consideraron 
tanto el diseño de las balsas como los movimientos de las corrientes del Pacífico, 
consideran que estas balsas eran totalmente capaces de hacer el viaje hasta México"! ya 
fuera directamente desde mar abierto o en expediciones donde costeaban. El registro 
arqueológico y las fuentes documentales sugieren que el producto más importante que 
llevaban estos mercaderes era el caracol Spondylus.!? El Spondylus habita las aguas 
cálidas del Océano Pacífico en grupos aislados discontinuos desde el Golfo de Guayaquil 
(Ecuador) hasta el Golfo de California (México). El piloto de Francisco Pizarro capturó 
una de estas balsas de vela cuando viajaba hacia el norte a lo largo de la costa 
ecuatoriana. Contenía numerosos objetos de metal, entre ellos cascabeles, bandas, 
pinzas, tiaras y coronas. El piloto explicó que este cargamento sería intercambiado por 
caracoles,'* muy probablemente Spondylus. Este caracol estaba considerado sagrado, el 
alimento preferido de los dioses entre los pueblos andinos y se adquiría y se procesaba 
en grandes cantidades.'* En todo caso, estos mercaderes buscaban el Spondylus a lo largo 
de la costa occidental de México," la discontinua distribución de materiales 
metalúrgicos específicos (tipos de metal y aleaciones), técnicas y tipos de objetos (que 
aparecieron en la parte baja de América Central y Colombia y en los Andes Centrales y 
posteriormente en México occidental) nos proporcionan una clara evidencia de la 
introducción marítima de la metalurgia a México. Estos elementos eran prácticamente 
desconocidos en dicha región durante el periodo en cuestión. 


Estos comerciantes introdujeron entonces información técnica y algunos objetos de 
ambas tradiciones al México occidental. Los utensilios -campanas, pinzas, agujas, 
anillos abiertos, hachas y punzones- servían como prototipo para objetos que se fueron 
fabricando subsecuentemente con materiales locales. Durante el Periodo 1, los orfebres 
mexicanos del oeste fabricaron un gran número de pequeños cascabeles de cobre 
fundidos a la cera perdida, sin sonido.'* A veces también fundían implementos a partir 
de prototipos ecuatorianos tales como agujas para coser, pinzas para depilar, anzuelos 
y otros productos mediante el trabajo en frío a partir de un trozo de metal fundido. 
Durante el Periodo 2, los orfebres de las tierras altas de Michoacán, del noroeste de 
Guerrero, de la zona de Infiernillo, en el río Balsas y en la región jalisciense del lago de 
Chapala emplearon por primera vez las dos aleaciones de bronce de Cu-As y de Cu-Sn. 
Las aleaciones de cobre-arsénico se introdujeron desde el sur de Ecuador y el norte de 
Perú, mientras que las aleaciones de Cu-Sn fueron introducidas desde la costa sur y 
central de Perú y de las tierras altas adyacentes. Todas ellas se traían por el sistema de 
intercambio marítimo que operó durante el Periodo 1.” Los orfebres del México 
occidental usaban estas aleaciones y una aleación ternaria, Cu-As-Sn, desarrollada 
localmente para producir los mismos tipos de objetos que anteriormente se hacían de 
cobre. Aprovecharon las propiedades de mayor fluidez, fuerza, rudeza y color para 
crear mejores herramientas, más duras y más delgadas y fundiciones a la cera perdida 
más complicadas. Incorporaron los elementos de las aleaciones en bajas 
concentraciones para las herramientas y en altas concentraciones, para dar color a los 
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objetos de lujo. Las aleaciones de Cu-Sn con alto contenido de estaño se usaban para 
fundir cascabeles dorados y las de As-Cu-Ag (hasta 23 % de As en peso) para cascabeles 
con un tono plateado.'* Esta metalurgia del bronce del Periodo 2 en el oeste de México 
fue la chispa que prendió los subsecuentes desarrollos en la región Huasteca que 
describimos. 


LA EVIDENCIA HUASTECA 


Platanito y Vista Hermosa, los dos sitios donde se hallaron objetos metálicos, fueron 
excavados entre 1965 y 1968.” Los sitios están asentados en un área que había sido 
ocupada por pueblos sedentarios huastecos durante cientos de años antes de la 
invasión española.” Platanito estaba localizado en una provincia que fue conquistada 
por los aztecas a mediados del siglo xv, durante el periodo de la expansión imperial 
hacia fuera del Valle de México. Los pobladores de Platanito, probablemente pagaban 
tributo a Tenochtitlán, que era la capital azteca del Valle de México. El nombre 
huasteco de Platanito no ha sido identificado, de tal manera que no sabemos si el 
asentamiento aparece en la lista de tributos aztecas. El sitio fue probablemente 
abandonado después de las grandes epidemias del siglo xvI, época en que las 
autoridades españolas reubicaron a la población superviviente. Vista Hermosa, al norte, 
pudo haber estado bajo el control azteca en el siglo anterior a la conquista española, 
aun cuando no disponemos de una evidencia directa. Después de la conquista, los 
españoles administraron Vista Hermosa durante unos 50 años, y posteriormente el 
asentamiento fue abandonado por los habitantes locales a raíz de las incursiones de los 
pueblos chichimecas seminómadas. 





0 3 cm 


Subtipos de cascabeles de Vista Hermosa y Platanito. 


Vista Hermosa, donde se recuperaron 43 objetos de metal, actualmente consta de unos 
120 montículos de plataformas y un juego de pelota bien definido. La Misión 
Arqueológica Francesa localizó aproximadamente 100 sepulturas en dicho sitio, de las 
cuales 10 % habían sido saqueadas. Otras fueron abiertas en tiempos prehispánicos. La 
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mayoría de los objetos de metal fue hallada en las sepulturas; un pequeño número 
provenía de sondeos de prueba. Las excavaciones proporcionaron tres piezas de 
material metalúrgico semiprocesado” (un lingote y dos pequeños fragmentos 
semimetálicos) y 40 objetos de metal, 24 de estos objetos son cascabeles. Representan 
tres subtipos diferentes (tipos 1, 3 y 4 que se ilustran en la figura), tres de ellos 
elaborados en el occidente de México.” Otros no se pudieron clasificar. También se 
descubrieron ocho badajos, dos agujas, tres hachas, varios fragmentos metálicos y una 
hoja de metal de una aleación Cu-Ag-Au.? 


En Platanito los arqueólogos identificaron 150 montículos, muchos de los cuales 
contenían diversos entierros. Desgraciadamente, cuando se empezó a hacer un 
reconocimiento del sitio, todos menos uno habían sido saqueados. En total, la Misión 
Francesa obtuvo 78 objetos de metal de Platanito: 77 cascabeles y un hacha. Nueve 
cascabeles procedían de excavaciones (subtipo 5); los demás fueron comprados a la 
gente de la localidad que había participado en excavaciones informales que se habían 
realizado antes del estudio sistemático del sitio. El conjunto de cascabeles de Platanito 
es más variado que el de Vista Hermosa. Incluye los tres subtipos de cascabeles hallados 
en Vista Hermosa y otros dos más (subtipos 2 y 5). El subtipo 5 es desconocido en el 
resto de Mesoamérica; en el México occidental aparecen cascabeles similares a los del 
subtipo 2, pero no son idénticos. 


Tamtok, gran centro huasteco posclásico al sureste de Platanito, también fue excavado, 
pero los arqueólogos encontraron únicamente un objeto de metal.?* Sin embargo, 
Tamtok proporcionó, mediante el método del carbono 14, una fecha importante de 1470 
+ 35 a.D.” asociada a un conjunto cerámico que incluía dos tipos de cerámica huasteca 
posclásica (Huasteco Blanco y Negro y Huasteco Policromo) y diversas formas poco comunes 
de cerámica. Este mismo conjunto también aparece en Vista Hermosa y Platanito* y, 
junto con la fecha del carbono 14, podemos tener una fecha aproximada de los tres 
sitios del periodo Posclásico tardío. 


Los objetos metálicos procedentes de Vista Hermosa y de Platanito se analizaron por 
espectrometría atómica de absorción (cuadro 1, p. 310). Se seleccionaron 20 objetos de 
Vista Hermosa: tres hachas, el fragmento metálico, un badajo de cascabel y 15 
cascabeles que representaban los tres subtipos. Se analizaron 31 objetos de Platanito: 
un hacha, 26 cascabeles seleccionados entre los cuatro subtipos más importantes, uno 
del subtipo 5 y tres cascabeles cada uno de los cuales pertenece a otros subtipos 
(designados por “0” en el cuadro 1) o que estaban en mal estado o fragmentados. 


Casi todos los objetos analizados de Vista Hermosa y de Platanito estaban dentro de uno 
o de los cuatro grupos componentes (cuadro 2, p. 311). Todos ellos contenían Cu como 
elemento principal. Un grupo consiste en objetos hechos esencialmente de Cu puro con 
huellas de As o en concentraciones mínimas (<0.19 % en peso). La mayoría de los objetos 
de este grupo son cascabeles de paredes delgadas: subtipo 1 de Vista Hermosa y 
subtipos 1 y 2 de Platanito. El segundo grupo consiste en objetos hechos con aleaciones 
de Cu-Sn con una concentración de Sn que oscila entre 1.1 y 5.28 %; el arsénico está 
presente en algunos objetos como huellas o en concentraciones mínimas (hasta 0.21 %). 
La mayoría son cascabeles de filigrana de alambre del subtipo 3, procedentes de 
Platanito; el único cascabel del subtipo 5 también pertenece a este grupo. El tercer 
grupo en cuanto a composición comprende objetos de aleaciones Cu-As, con As 
presente desde 0.52 hasta 2.14 %; la mayoría de estos objetos son cascabeles de filigrana 
del subtipo 4. El cuarto grupo consiste en aleaciones ternarias de Cu, As y Sn, con una 
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concentración de As de alrededor de 0.50 % y una de Sn que fluctúa de 1.78 a 9.31 % en 
peso. Los objetos del último grupo (otros) contienen Sn en concentraciones de 
alrededor de 0.75 %, lo que probablemente representa un metal obtenido a partir de la 
fundición de otros objetos.?” 


El material en proceso de tratamiento y el lingote de Vista Hermosa fueron analizados 
mediante un examen de microrayo electrónico (cuadro 3, p. 313). El promedio de las 
composiciones determinado a partir de cortes transversales a través del metal matriz 
(semiprocesado 1, 37 puntos; semiprocesado 2, 15 puntos; lingote, 36 puntos) muestra 
que se trata de aleaciones de Cu-As-Sn con 1% de Sn en las dos piezas de material en 
proceso de tratamiento y aproximadamente 5.0 % en el caso del lingote.? Dado que el 
semiprocesado 2 resultó ser altamente metálico, analizamos otra parte del material 
mediante espectrometía de absorción atómica (véase el cuadro 3, p. 313). Ambos 
métodos analíticos dieron resultados comparables. Los orfebres trabajaban con una 
aleación de bronce de Cu-Sn con contenido de As en concentraciones que variaban de 
cerca de 0.20 % a aproximadamente 0.67 %. Como resultado del desgaste, algunas áreas 
del metal matriz en el semiprocesado 1 contiene concentraciones de As muy bajas 
(0.07 % en peso). En el metal matriz del semiprocesado 2, las concentraciones de As 
alcanzan 1.27 % y las de Sn llegan a alcanzar hasta 2.14 %. 


PRODUCCIÓN EN VISTA HERMOSA Y PLATANITO 


Las composiciones del lingote y las piezas de Vista Hermosa, de material intermedio, 
indican que los orfebres locales manejaban aleaciones Cu-As-Sn a partir del mineral 
fundido. Aun cuando los minerales metálicos de Cu, As y Sn no son muy comunes, 
existen en la región.?? Es más, la composición de algunos de los objetos de Vista 
Hermosa, entre los que se incluye un hacha (ID núms. 35, 38, 39, 46 y 50, cuadro 2, p. 
311) es bastante parecida a la del lingote y/o a la del material en proceso de 
tratamiento lo que nos hace pensar que fueron hechos con aleaciones similares. Estos 
objetos están hechos a partir de aleaciones de Cu-Sn y Cu-As-Sn con As presente desde 
huellas hasta concentraciones significativas, pero siempre más bajas que las de Sn. Sin 
embargo, los datos de la composición que se presentan en el cuadro 2 muestran 
también que otros objetos de Vista Hermosa, en especial los cascabeles del subtipo 1 
realizados en Cu no fueron hechos con las aleaciones que acabamos de describir. No 
obstante, algunas evidencias macroscópicas nos sugieren que algunos de ellos también 
se fabricaron localmente. Por ejemplo, los cascabeles de Cu del subtipo 1 que son 
pequeños (<1 cm de altura) y frágiles, a menudo están mal fundidos. Algunas 
observaciones macroscópicas también muestran que por lo menos uno de los cascabeles 
de aleación Cu-As (el núm. 41) fue fundido localmente. Este cascabel está envuelto con 
suciedad y carbón, quizá residuos de un molde, y la cámara de resonancia contiene 
material similar que puede ser residuo de un núcleo usado en el procedimiento de 
fusión a la cera perdida. Los badajos de los cascabeles de bronce que se encontraron en 
el conjunto de Vista Hermosa reafirman más la idea de que los cascabeles hechos con 
aleaciones se hicieron in situ. 


Así pues, hemos establecido en Vista Hermosa la producción local de i) cascabeles 
delgados de Cu, ii) de aleación Cu-As-Sn y iii) un cascabel de una aleación Cu-As cuyo 
tipo no se pudo determinar. La producción local probablemente es un cascabel de 
filigrana (núm. 39), badajos de cascabeles y un hacha (núm. 38). La composición de estos 
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últimos objetos es similar a la del material en proceso de tratamiento y del lingote. Sin 
embargo, también se presentan en el oeste de México objetos de estos tipos y de esta 
composición que pudieron haber sido importados. 


En Platanito, los cascabeles eran de Cu, a partir de aleaciones Cu-Sn y Cu-As y de una 
aleación Cu-Sn con contenido de As en pequeñas concentraciones. Algunos de los 
cascabeles de Cu de Platanito (subtipo 2), así como sus contrapartes del subtipo 1, de 
Vista Hermosa, fueron fundidos a medias o conservan partes del metal de fundición, 
características que sugieren definitivamente una producción local. Varios cascabeles 
del subtipo 5 (núms. 11 y 12) y uno del subtipo 5 (núm. 31), están hechos de metal 
parecido al material en proceso de tratamiento de Vista Hermosa en cuanto a su 
composición y pudieron haber sido fundidos localmente a partir de materiales similares 
de la zona. 


La producción local en Platanito se establece por los cascabeles de Cu mal fundidos. 
Entre los objetos hechos con aleaciones, la producción del sitio es probablemente la del 
cascabel del subtipo 5, que es único en la región y que está hecho de una aleación de Cu- 
Sn con huellas similares a las de los fundidos en Vista Hermosa. La producción local es 
posible, pero es menos probable en el caso de los cascabeles de aleaciones Cu-Sn del 
subtipo 3 y del subtipo 4 y los cascabeles de aleaciones Cu-As del subtipo 4. Los dos 
subtipos de cascabeles también aparecen en el oeste de México. La producción huasteca 
de cascabeles del subtipo 4, de bronce de Cu-As es la más probable dada la aleación Cu- 
As mal fundida del cascabel de Vista Hermosa. 


En resumen: la evidencia apoya firmemente la producción huasteca de pequeños 
cascabeles de aleaciones de Cu, Cu-As-Sn y del subtipo 5, es decir, cascabeles de 
aleaciones Cu-Sn que también contienen As. Producían badajos de bronce de Cu-Sn y 
cascabeles del subtipo 3, de falsa filigrana hechos con aleaciones Cu-As-Sn. Sin 
embargo, no sabemos si algunos de los otros objetos de bronce, especialmente los de Sn 
y As del subtipo 3 y de los cascabeles de falsa filigrana del subtipo 4, que son comunes 
en el estado de Guerrero,” y las hachas cuyo estilo ha sido imposible diagnosticar, se 
hacían localmente o pudieron haber sido importados desde el occidente de México. No 
contamos con análisis químicos de ejemplos de estos cascabeles o hachas de Guerrero 
para poder hacer comparaciones. 


Sin embargo, faltan pruebas para determinar si los pueblos de las regiones de la parte 
oriental de Mesoamérica copiaban algunos de los diseños de los cascabeles más 
comunes (subtipos 3 y 4), usando cualquier material disponible que tuviera las 
propiedades necesarias o si estos subtipos se hacían en la parte occidental de México y 
posteriormente se exportaban. Tal como lo indica el cuadro 2, el subtipo 3 de Platanito 
contiene cascabeles que pertenecen por lo menos a dos tipos de composiciones 
diferentes, una aleación de Cu-Sn y otra con aleación de Cu-Sn pero con un contenido 
bajo de concentración de As y en algunos casos de Sb. La diferencia en la composición 
química de estos cascabeles del subtipo 3 sugiere que o bien en ciertos lugares de 
producción disponían de una variedad de materiales -lingotes de Cu-Sn, Cu-As-Sn o Cu- 
As- y que los orfebres usaban cualquiera que funcionara, o bien que existieran locales 
de manufactura múltiple, cada uno de los cuales se dedicaba a trabajar sobre ciertos 
materiales pero para la producción de diseños similares. 

Una de las características más intrigantes de estas combinaciones huastecas de metales 


es que aquí, como en el México occidental, los orfebres se hayan mantenido tan 
interesados en los cascabeles. Ciertos estudios etnográficos nos muestran que el pueblo 
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huasteco todavía lleva cascabeles de metal en sus danzas tradicionales. Se amarran 
firmemente en la pierna, cascabeles delgados que suenan cuando los danzantes golpean 
con los pies en el suelo. Otros cascabeles más grandes se sujetan en la cintura y los 
danzantes los hacen sonar con movimientos de las caderas. Hasta hace poco, la gente de 
la localidad a veces recogía estos cascabeles de los sitios arqueológicos.*! Aun cuando en 
la época prehispánica el énfasis en el uso de metal para producir sonido parece haber 
sido tan importante como en el oeste de México, los orfebres no añadieron Sn y As al Cu 
en concentraciones suficientemente altas para alterar el color del cascabel, ni 
importaron esos cascabeles dorados y plateados. En los cascabeles que estudiamos, las 
concentraciones de Sn nunca excedieron 4 por ciento. 


TRANSMISIÓN DE LA TECNOLOGÍA 


No sabemos cómo se introdujo la metalurgia a la región Huasteca desde el oeste de 
México. Lo más probable es que la tecnología haya sido transmitida mediante sistemas 
de comercio y comerciantes responsables de la distribución de productos comerciales 
aztecas?? más que mediante el contacto directo con las áreas productivas de metales del 
México occidental en el Periodo 2 primario, tales como las tierras altas de Michoacán. 
La evidencia arqueológica sugiere que durante este periodo el contacto entre la región 
de la Huasteca y las zonas del oeste mexicano era limitado. La mayoría del área en 
cuestión estaba ocupada por grupos chichimecas seminómadas.** Sin embargo, sabemos 
que existían relaciones entre pueblos de la región de la Huasteca y los aztecas del Valle 
de México. La cerámica huasteca se ha encontrado en sitios aztecas** así como hacia el 
sur en las inmediaciones del estado de Morelos.* También sabemos? que partes de la 
región Huasteca donde se localiza Platanito y Tamtok eran provincias tributarias de los 
aztecas. Además, después de la expansión imperial azteca en 1440, los cascabeles de 
bronce de Cu-Sn procedentes de Guerrero” se utilizaban como tributo a Tenochtitlán, 
la capital azteca. Después de la expansión imperial azteca en 1440, algunos de estos 
cascabeles probablemente se fabricaban en Guerrero. Dado que dos de los diseños 
primarios huastecos de cascabeles (subtipos 3 y 4) son subtipos que también se han 
encontrado en Guerrero, debemos investigar la posibilidad de que la metalurgia en la 
Huasteca se haya introducido desde Guerrero a través de las mismas redes de comercio 
y Comunicación que distribuían los productos aztecas. De todas formas, las 
interacciones eran cualitativamente diferentes porque la naturaleza de su actividad, la 
transferencia de una tecnología compleja, demanda contactos directos a largo plazo. 


CUADROS 
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CUADRO 1. Número de cascabeles de Vista Hermosa y Platanito por subtipo y por número, analizados por 
subtipo (Núm., número; n, número de objetos analizados) 








Vista Hermosa Platanito 
Subtipo Núm. n Núm. n 
1 18 9 8 3 
2 0 0 18 7 
3 1 1 23 d 
4 1 1 9 9 
5 0 0 9 1 
O (otros) 4 4 9 3 





CUADRO 2. Composición química en porcentajes de peso de los objetos de Vista Hermosa y Platanito por 
absorción atómica. ID número de identificación. Los números que siguen a Cascabel indican el subtipo. 
No se detectaron elementos sin valor numérico 


Metal 
o aleación Tipo 1D Ag As Au Fe In Pb Ni Sb Sn 
Vista Hermosa 
Cu Cascabel-1 32 0.10 0.016 
Cascabel-1 33 0.06 0.012 
Cascabel-1 34 0.07 0.016 
Cascabel-1 47 0.001 0.07 0.024 
Cascabel-1 48 0.002 0.014 0.017 
Cascabel-1 49 0.002 0.07 0.022 
Cascabel-1 51 0.06 0.022 
Cascabel-1 s2 0.014 0.033 0.02 0.014 0,071 
Cascabel-0 53 0.003 0.08 0.012 
Cascabel-1 58 0.05 0.012 0.016 
Cu-Sn Hacha 38 0.001 0.05 0.006 0.166 0.007 0.013 — 5.28 
Badajo 46 0.05 0.006 0.023 0.008 0.056 3.90 
Cascabel-0 50 0.001 0.09 0.02 0.104 157 
CuAs Cascabel-4 36 0.002 1.25 0.009 0.01 0.008 0.055 0.038 
Cascabel-0 41 1.22 0.034 
Fragmento 54 2.14 0.02 
Cu-As-Sn Hacha 40 0.47 0.364 0.016 0.012 0.18 9.07 
Cascabel-0 35 0.002 0.67 0.01 0.08 0.47 0.025 0.058 1.78 
Cascabel-3 39 0.001 0.52 0.042 0.09 0.008 0.007 0.01 4.69 


Otro Hacha 37 0.064 0.15 0.008 0.027 0.10 0.47 0.72 
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CUADRO 2. (Conclusión) 





Metal 
o aleación Tipo 


Cu Cascabel-0 
Cascabel-1 
Cascabel-1 
Cascabel-1 
Cascabel-4 
Cascabel-2 
Cascabcl-2 
Cascabel-2 
Cascabel-2 
Cascabel-2 
Cascabel-2 
Cascabel-2 


Cu-Sn Cascabel-3 
Cascabel-3 
Cascabel-3 
Cascabel-3 
Cascabel-3 
Cascabel-3 
Cascabel-4 
Cascabel-5 


Cu-As Cascabel-0 
Cascabel4 
Cascabel4 
Cascabel-4 
Cascabel-4 
Cascabel-4 
Cascabel-4 
Cascabel-4 
Cascabel-0 


Cu-As-Sn Hacha 


Otro Cascabel-3 


CUADRO 3. Composición del lingote y del material en proceso de tratamiento de Vista Hermosa, en 
porcentajes en peso 





Objeto 


Semiprocesado 1 
Semiprocesado 2 


Lingote 


Semiprocesado 2 





NOTAS 


1. Usamos el término bronce para referirnos a las aleaciones binarias de Cu con As o con Sn o la 


1D 





Ag As Au Fe mn Pb Ni Sb Sn 
Platanito 
0.17 0.008 0.019 
0.06 0.024 
0.12 0.008 
0.18 0.008 
0.004 0.04 0.014 0.016 0.035 0.17 0.038 
0.001 0.14 0.007 
0.012 
0.02 0.025 
0.003 0.16 0.007 
0.002 0.17 0.012 
0.003 0.11 0.012 
0,049 0.15 0.016 
0,002 0.04 0.037 0,114 0.005 1.63 
0.01 0.03 0,171 1.98 
0.024 0,101 114 
0.001 0.052 0,181 0,005 2.67 
0.002 0.025 0,22 3.28 
0.033 0.18 3.57 
0.010 0.088 2.47 
0.002 0.21 0.170 0.44 0.011 0.006 0.087 2.83 
1.47 0.024 0.130 0.330 0.020 
1.62 0.004 0.019 0.022 0,041 0.430 0.041 
0.014 2.20 0.009 0.011 0.051 0.240 0.041 
0.002 1.02 0.004 0,012 0,007 0,009 0.032 0.180 0.049 
0.014 1.58 0.004 0,005 0.011 0.02 0.210 0.020 
0.006 1.23 0.004 0.014 0.009 0.024 0,100 
0.005 0,54 0.011 0,006 0.041 0.077 
0.002 0.85 0.006 0.006 0.048 0,170 0.033 
0.002 0.52 0.011 0.012 0.035 0.085 0.020 
0.05 0.41 0.84 0.013 0.005 0.11 9.31 
0.001 0.024 0.048 0.84 


Ag 


0.063 
0.278 


0.065 


0.01 


aleación terciaria Cu-As-Sn. 


As 


Examen de microrrayo electrónico 


0.248 


0.671 


0.423 


O. 


21 


Au 


0.005 


0.039 


0.0 


Fe 


0.005 


0.018 


0.008 


Absorción atómica 


0.007 


0.02 


In 


0.006 


0.010 


0.028 


0.09 


Ni 


0.004 


0.015 


0.002 


0.004 


Pb 


0.018 
0.073 


0.062 


0.014 


Sb 


0.003 
0.023 


0.0 


0.04 


Sn 


0.97 


1.35 


5.15 


2.48 
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NOTAS FINALES 


*. En colaboración con Dorothy Hosler; tomado de Science, vol. 257, 1992 [august], pp. 1215-1220. 
Traducción del inglés de Angelines Torre. 


Joyas de oro desconocidas de la 
antigua colección Bellon, en Oaxaca" 


GUSTAVO BELLON (1877-1960), nacido en una familia de campesinos pobres de los valles de 
Barcelonette, vino a México en 1895. Al año siguiente se estableció en Oaxaca, 
asociándose con un hermano suyo, que tenía allá una tienda. Vivió en dicha ciudad 
durante 64 años. Antes de la Revolución mexicana de los años 1910, su comercio era de 
ropa y de artículos importados. A partir de 1930, se dedicó a vender objetos de arte 
popular. Ferviente católico, generoso y caritativo, fue amigo de monseñor Gillow y supo 
ganarse la estimación de todos los vaxaqueños. Ejerció durante muchos años el cargo de 
agente consular de Francia. Cuando murió, el 21 de noviembre de 1960, a la edad de 83 
años, el gobernador del estado de Oaxaca y una muchedumbre lo acompañaron a pie 
hasta el cementerio. 


Durante 30 años, entre 1900 y 1930, Gustavo Bellon, aprovechándose de sus relaciones 
comerciales y personales, logró reunir una colección de objetos arqueológicos, que 
alcanzó casi un millar de piezas. Nunca hizo excavaciones, ni incitó a otros a hacerlas. 
Se limitó a comprar los objetos que le traían a su tienda, o que le ofrecían en los pueblos 
en donde iba a comerciar. Salvo cuando se trataba de piezas menores, apuntaba 
metódicamente las procedencias, a veces erróneas, que sus proveedores le indicaban. 
De vez en cuando, se dejaba engañar y compraba falsificaciones. 

En 1930, como consecuencia de la crisis económica mundial, Gustavo Bellon se encontró 
en una situación económica muy difícil y decidió vender su colección. Los compradores 
fueron tres coleccionistas residentes en la capital de la República, uno de ellos italiano, 
los otros dos diputados mexicanos. 

Para realizar dicha venta, el señor Bellon hizo fotografiar sus piezas y contrató los 
servicios de un “arqueólogo” encargado de catalogarlas. El catálogo indica las 
procedencias, pero resulta ser incompleto. Además, sus “descripciones” fueron tan mal 
redactadas que no permiten ninguna identificación. Las fotos eran buenas pero, salvo 
pocas excepciones, no indican procedencias, y no pueden relacionarse con las 
indicaciones del catálogo. 

La señora Anita Bellon de Costes, hija de don Gustavo, nos hizo el favor de prestarnos 
dichas fotografías. Casi todas representan piezas de cerámica, y están a la disposición 
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del doctor Ignacio Bernal para su estudio. La que nos ocupa es la única pieza que 
presenta objetos de metal (además de dos figurillas y un colgante que parecen hechos 
de una piedra dura, como jadeita). 


Por su aspecto, estas piezas metálicas parecen ser de oro, lo que es confirmado por los 
recuerdos de todos los miembros supervivientes de la familia Bellon. No hay ninguna 
mención de ellos en el catálogo y no se sabe nada de sus procedencias. Pero, como casi 
toda la colección Bellon venía del Valle de Oaxaca o de sus alrededores inmediatos, es 
casi seguro que las joyas fueron encontradas allá, y probablemente todas en la misma 
tumba. 


En primer lugar, conviene mencionar un collar formado por 17 pequeñas 
representaciones de conchas de tortugas, de cada una de las cuales, cuelgan tres 
cascabelitos (lámina 32). Collares casi idénticos fueron encontrados por Caso! en la 
tumba núm. 7 de Monte Albán. Caso hace notar que este tipo de joya de oro estaba muy 
difundido en México. Lo mencionan documentos del siglo xvi y en el Memorial de los 
indios de Tepetlaoztoc figuran tales joyas. Elementos muy parecidos se encontraron en 
Tehuantepec y en otros lugares. 


La joya que se ve arriba del centro de la foto es, casi seguramente, un gran bezote de 
oro, en forma de cabeza de ave. El pico, bastante encorvado, parece a primera vista, 
evocar una gran ave de rapiña, como águila. Pero las águilas estaban generalmente 
representadas con la cabeza totalmente cubierta de plumas eréctiles.? El ave de nuestro 
bezote sólo tiene, arriba de la cabeza, una hilera longitudinal de seis bolitas redondas. 
Caso? publica un bezote de oro procedente de la Mixteca, que se parece al nuestro, y 
tiene la misma hilera de bolitas. Dicho autor interpreta estas bolitas como 
“chalchihuites”, símbolos del penacho de plumas eréctiles que forman una hilera 
longitudinal sobre la cabeza del faisán Crax rubra.* En el caso del bezote de la colección 
Bellon, la identificación del ave como faisán se ve confirmada por la presencia, adelante 
de la primera bolita, de una protuberancia circular. En efecto, dicha protuberancia 
puede interpretarse como una representación de la carúncula globular amarilla que 
remata la base del pico de los faisanes machos. Entre los aztecas, el faisán, llamado 
“cocoxtli” estaba considerado como el disfraz de Xochipilli, el “Señor de las flores”, 
aspecto juvenil de la divinidad solar. 


Las tres últimas joyas son evidentes representaciones de ranas, pero con las patas 
traseras anormalmente transformadas en placas que se extienden de cada lado. Este 
tipo de ranas de oro es muy común en la orfebrería de Costa Rica y de Panamá, pero no 
en la de México. Es muy interesante encontrarlo en Oaxaca, porque su contorno parece 
haber inspirado el de los adornos pectorales del antiguo México, y hasta el glifo del oro 
en algunos códices mixtecos. De esta similitud, Caso? saca un argumento esencial a 
favor de su opinión según la cual la metalurgia mesoamericana procedía de Costa Rica y 
no del Ecuador como lo pensaban Rivet y Arsandaux.* 


Desgraciadamente, el documento fotográfico que estudiamos aquí no tiene escala. Para 
suplir esta carencia, conviene buscar una evaluación aproximada del tamaño de las 
piezas. Siendo el collar tan parecido a los de la Tumba 7 de Monte Albán, se puede 
pensar que sus conchas de tortuga tenían las mismas dimensiones, es decir 18 mm de 
anchura y entre 21 y 22 mm de longitud.” De ser así, la longitud del bezote sería 
aproximadamente de 110 mm (lo que parece algo excesivo) y las dimensiones de las 
ranas serían más o menos de 40 x 50 mm. 
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El collar y el bezote son de estilo mixteco. La comparación con las piezas de Monte 
Albán sugiere que pueden atribuirse al siglo xv o a los principios del siglo xvi. Es 
importante recordar que fueron encontrados antes del descubrimiento de la tumba 7, 
realizada el 9 de enero de 1932. Las tres ranas representan un elemento nuevo en el 
estudio de la metalurgia mesoamericana. Por cierto, su procedencia exacta sigue siendo 
desconocida. Además pueden haber sido objetos importados. Sin embargo, por su 
misma hechura, nos parece poco probable que procedan de Costa Rica. Si algún día 
llegan en manos de especialistas, será muy interesante estudiar su composición, con 
fines comparativos. 


NOTAS 


1. Alfonso Caso, El tesoro de Monte Albán, México, INAH, 1969, pp. 170-171, 389-391, láminas Ll y LIL. 
2. Ibid., lam. XIIL 

3. Ibid., fig. 118-a. 

4. Ibid., p. 99 y fig. 79. 

5. Ibid., p. 81 y 92. 

6. Paul Rivet y Henri Arsandaux, La métallurgie en Amérique précolombienne, París, Institut 
d'Ethnologie, 1946, p. 182. 

7. Alfonso Caso, El tesoro de..., op. cit. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Anales de Antropología, vol. XIX, 1982, pp. 187-190. 
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Tercera parte. Etnohistoria 


La antigua religión indígena de 
México” 


Pocos países como México reúnen tan amplia variedad de paisajes: selva tropical, donde 
el jaguar se desliza en una maleza rutilante de humedad, estepas desérticas pobladas de 
cactos espinosos, altas mesetas áridas animadas por la danza eterna de remolinos de 
polvo, volcanes cuyas cimas están coronadas de nieve y sus flancos cubiertos de un 
manto oscuro de pinos, valles fértiles y alegres, como el inmenso Valle de México que a 
los primeros conquistadores europeos les pareció tan bello que pensaron que habían 
encontrado uno de esos países imaginarios descritos en las novelas de caballería. 


Esta tierra llena de contrastes, donde conviven los tipos de vegetación más variados, 
fue poblada por el hombre en una época relativamente tardía. Los indígenas de México, 
al igual que los del resto del Nuevo Mundo, llegaron de Asia cruzando el estrecho de 
Behring. Es probable que las oleadas migratorias más antiguas hayan penetrado en 
América hace más de 10 000 años. 


En el antiguo México, las regiones áridas del norte estuvieron siempre pobladas por 
nómadas cazadores. En la mitad meridional del país, en cambio, la civilización indígena 
comenzó a desarrollarse durante el primer o segundo siglo anteriores a nuestra era y a 
partir del siglo x d.C. alcanzó un nivel bastante elevado. 


Cuando Hernán Cortés y los conquistadores españoles desembarcaron en la costa de 
Veracruz, en 1519, el México que vieron estaba poblado por muchas naciones, que 
hablaban decenas de lenguas diferentes. Algunos de esos pueblos habían sabido 
conservar su independencia hasta ese momento, como por ejemplo los mayas de 
Yucatán, los tarascos de Michoacán y los chichimecas nómadas del norte. La mayoría de 
los otros pueblos, totonacos, otomíes, zapotecos, mixtecos, etc., habían sido vencidos y 
sometidos por los aztecas y estaban obligados a pagarles tributos. 


De la única nación mexicana de la que poseemos información bastante completa es de 
los aztecas, gracias a los textos de los españoles, sobre todo a los del gran misionero y 
etnógrafo fray Bernardino de Sahagún. Lo que sabemos de los aztecas no debe 
necesariamente generalizarse a todo el antiguo México civilizado, aunque sí puede 
servir de base para darnos una visión de conjunto, dado que en el país existía una gran 
unidad de civilización, sobre todo en lo que a la religión se refiere. 
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Los aztecas procedían de una pequeña tribu de nómadas que, hacia el siglo x1v de 
nuestra era, se establecieron en el Valle de México. Gracias al contacto con los antiguos 
habitantes de la región, los toltecas, los otomíes, etc., rápidamente se civilizaron y se 
lanzaron a una política de conquistas que, en menos de 200 años, extendió su dominio 
sobre la porción más prominente de México. 


La guerra había adquirido una importancia tal en la vida de los aztecas que entró en el 
marco de sus obligaciones religiosas. Según los mitos del nacimiento del dios sol, este 
astro no había podido adquirir la fuerza necesaria para iluminar al mundo más que con 
la inmolación de sus hermanos, los dioses de las estrellas, y su hermana, la diosa de la 
luna. Éste era, se decía, el origen de los sacrificios humanos que los hombres debían 
cumplir sin descanso, so pena de que el fin del mundo interrumpiera el círculo normal 
de las estaciones y de los días. 


Como las víctimas humanas eran sobre todo los prisioneros de guerra, los aztecas 
llegaron a considerar a los cautivos como el botín más preciado. Como no estaban 
capacitados para emprender verdaderas expediciones de conquista, concertaban con 
una ciudad enemiga la organización de una “guerra florida”, esto es, una campaña 
ritual en la que los combatientes no aspiraban tanto a derrotar a sus adversarios como a 
tomar prisioneros para el sacrificio, 


Esta obsesión por los sacrificios humanos no era tan fuerte entre los otros pueblos de 
México, pero todos compartían, en mayor o menor grado, la idea de que los hombres 
están totalmente en manos de las divinidades y deben, por así decirlo, comprar su 
derecho a la existencia con ofrendas de carne y sangre. En muchas regiones las víctimas 
animales eran sin duda mucho más numerosas que las humanas, pero en todas, los 
hombres se infligían periódicamente heridas voluntarias para ofrecer su propia sangre 
alos dioses. 


Este aspecto heroico, inhumano, de las relaciones con el mundo sobrenatural nos sitúa 
lejos a más no poder de la religión del amor divino; pero no es el único aspecto que 
debamos considerar. Entre los indios mexicanos la religión estaba en la base de la 
existencia, penetraba la vida en su totalidad; gracias a ella tenían sentido hasta los 
menores gestos de las actividades cotidianas. Del nacimiento a la muerte, en el hogar 
como en el templo, en la guerra como en la paz, el indio se topaba constantemente con 
sus divinidades paganas, y éstas no siempre eran crueles ni estaban manchadas de 
sangre. 


Mucho más familiar, en particular, era el culto de los dioses de la fertilidad agraria. 
Campesinos dedicados a cultivos precarios, en el universo de los indios de México 
proliferaban las divinidades encargadas de velar por sus cosechas; a menudo les 
atribuían aptitudes tutelares y casi familiares. Casi en todos lados a la diosa de la tierra 
se le daba el apelativo de “Nuestra Madre” o “Nuestra Abuela”, con un dejo de afecto. 
En algunos pueblos, los dioses del rayo eran considerados antepasados benévolos, a los 
que se dirigían, cuando era necesario, plegarias conmovedoras. 


Por otra parte, en oposición a un politeísmo sin límites, una tendencia religiosa muy 
antigua y todavía viva atribuía el origen de todas las cosas a un principio doble, 
masculino y femenino: supuestamente, de la unión del cielo y de la tierra, del fuego y 
del agua, nacieron los dioses, el mundo, los seres vivos y el hombre. Encontramos 
también, en algunos espíritus filosóficos, como Nezahualcóyotl, rey de Texcoco a fines 
del siglo xv, la creencia exclusiva en un dios invisible y omnipresente a quien todo se 
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remitía. Ni que decir que la masa del pueblo dirigía sus plegarias más bien a las 
divinidades menos abstractas, pero sorprende la grandeza de algunas de estas plegarias 
que datan del siglo xvi, elevadas a un ser supremo, invisible, impalpable y 
todopoderoso. 


Los antiguos mexicanos habían elaborado un calendario adivinatorio muy complejo y 
creían que la vida de todo hombre se regía por el día de su nacimiento. El destino 
implacable perseguía a sus víctimas hasta el otro mundo, ya que el destino de los 
difuntos dependía de las circunstancias de su muerte. Aquellos cuyo deceso tenía lugar 
en circunstancias triviales llegaban al mundo subterráneo atravesando un camino 
fraguado de peligros; después de cruzar el río infernal encontraban finalmente un 
reposo sin luz y sin gozo. Los que morían ahogados o fulminados por el rayo, por lo 
tanto llamados por los dioses de la lluvia, se reunían en un sitio de frescor y fertilidad. 
Por último, el destino más grandioso esperaba a los que morían como guerreros, ya en 
el campo de batalla o en la piedra sacrificial. Se les unían también las mujeres que 
morían de parto, porque, según se decía, habían librado el más heroico de los combates. 
Se pensaba que unos y otros habían dado su vida por el sol, por lo que se ganaban el 
privilegio de acompañar al astro en su trayecto por los planos celestes. 


Nada de esto da cabida a la justicia distributiva, ya que cada cual es tratado, aquí abajo 
y en el más allá, no por su conducta en la vida sino por las circunstancias de su 
nacimiento y su muerte. Este fatalismo es frecuente en la religión de muchos pueblos. 
Sin embargo, los antiguos mexicanos creían ya que un destino adverso podía corregirse 
si uno se dedicaba a la práctica de la virtud. Por el contrario, pensaban que el pecado, la 
impureza, las faltas rituales traían consigo la enfermedad, el infortunio, la miseria y 
una muerte vergonzosa. Si bien era necesario ser convocado por los dioses para gozar 
de un destino póstumo privilegiado, muchos textos antiguos insisten en que la buena 
conducta hacía a los hombres dignos de ser elegidos. El mito de Yappan muestra incluso 
a un hombre que pretende elevarse al rango de los dioses con la práctica del ascetismo. 
Si bien inicialmente el criterio para que las almas entraran al cielo parece haber sido la 
simple muerte violenta, ya en el siglo xvi existía la tendencia a tomarla como un acto 
heroico, a la que se atribuía un valor moral. Pensamos, pues, que la noción de 
recompensa futura comenzaba a alborear en las creencias de los aztecas en la época de 
la conquista europea. Por el contrario, la noción de castigo de los culpables en el más 
allá les era todavía ajena. 


En el terreno de las prácticas y los ritos, la religión azteca, al igual que las demás 
religiones naturales, presenta rasgos que parecerían prefiguraciones del cristianismo. 
Así, por ejemplo, el primer baño del recién nacido se acompañaba de invocaciones en 
las que se pedía a la diosa del agua la purificación del niño, que lo liberara de todo mal y 
lo mantuviera sin mácula. Los indios conocían también la confesión, sobre todo en 
cuanto a las faltas sexuales, por las que, por una parte, se exponían a castigos penales y 
por otra parte se consideraba que traían aparejado un estigma causante de desgracias, 
miseria y enfermedad. Una confesión sincera, ante un sacerdote y que tenía lugar en 
secreto, liberaba al culpable de su impureza y le ahorraba incluso los rigores de la ley; 
pero, en principio, sólo podía confesarse una vez. Las ceremonias mexicanas estaban 
generalmente precedidas de un periodo de abstinencia y se acompañaban a menudo de 
una especie de comunión (los asistentes comían entre todos una estatua hecha de pasta 
de amaranto que representaba a un dios, o bien comía la carne de una víctima asimilada 
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a la divinidad). Quemaban copal todo el tiempo en honor de los dioses. Los ritos del 
fuego nuevo recordaban una ceremonia de la Semana Santa. Y así sucesivamente. 


Si añadimos que la cruz de brazos iguales era el signo de Tláloc, el dios del rayo, que se 
decía que el dios Huitzilopochtli nació de una virgen, que la moral indígena a veces era 
elevada, que las penitencias eran actos de honra, que los sacerdotes paganos 
practicaban incluso una especie de ascetismo, es comprensible que a los misioneros 
españoles les sorprendieran estas coincidencias más o menos nítidas entre el 
cristianismo y la religión del México antiguo. 


Hubo quienes vieron en ellas chispas de verdades inspiradas por Dios, o bien vestigios 
de una antigua evangelización parcial. Otros, en cambio, vieron en ellas parodias 
sacrílegas inspiradas por el demonio. Aun cuando el problema no haya sido abordado 
abiertamente y tratado a fondo, la última interpretación fue la que parece haber 
prevalecido: sacudidos por los aspectos “sangrientos” de la religión, los misioneros no 
hicieron el intento de utilizar sistemáticamente estas analogías para facilitar su tarea 
de conversión. Pero, en múltiples casos, los indígenas mismos hicieron las 
comparaciones, con lo que su adopción de una nueva fe se vio simplificada. 


Con frecuencia se ha acusado a los franciscanos de haber desarrollado el culto a la 
Virgen de Guadalupe en un importante sitio donde anteriormente se rindió culto a la 
diosa de la tierra llamada Tonantzin, “Nuestra Madre”. En realidad no fue así. Fueron 
más bien los indios los que forzaron la mano al clero secular por la fe con que acogieron 
la aparición milagrosa que la Virgen concedió a uno de los suyos. El hecho es tanto más 
memorable cuanto que la devoción a la Virgen de Guadalupe tuvo un papel de gran 
envergadura en la historia de México (Se ha dicho, incluso, que Ella constituye uno de 
los escasos elementos de unión entre los mexicanos de todas las clases y todos los 
orígenes.) Pero éste es un caso más de esa ley universal según la cual el cristianismo, a 
la vez que se opone radicalmente a las religiones paganas, retomó ciertas formas de 
culto que utilizan éstas, dotándolas de un significado completamente nuevo. 


PLEGARIA PARA MOMENTOS DE AFLICCIÓN 


¡Oh valeroso señor nuestro, debajo de cuyas alas nos amparamos, y defendemos, y 
hallamos abrigo: tú eres invisible, y no palpable, bien así como la noche y el aire! 
¡Oh, que yo, bajo y de poco valor, me atrevo a parecer delante de V. M.! Vengo a 
hablar como rústico y tartamudo; será la manera de mi hablar como quien va 
saltando camellones, o andando de lado, lo cual es cosa muy fea, por lo cual temo de 
provocar vuestra ira contra mí, y en lugar de aplacaros temo de indignaros; pero V. 
M. hará lo que fuere servido de mi persona, ¡oh señor, que habeis tenido por bien de 
desampararnos en estos días, conforme al consejo que vos teneis así en el cielo, 
como en el infierno! ¡Hay dolor, que la ira e indignación de V. M. ha descendido en 
estos días sobre nosotros, porque las aflicciones grandes y muchas, de vuestra 
indignación, nos han anegado y sumido, bien así como piedras y lanzas y saetas [...] 

[...] apáguese ya este fuego quemante y abrazante de vuestra ira; venga serenidad y 
claridad, comiencen ya las avecillas de vuestro pueblo a cantar y a escogollarse al 
sol; dadles tiempo sereno en que os llamen y que hagan oración a V. M. y os 
conozcan, oh señor nuestro, valerosísimo, piadosísimo, nobilísimo! Esto poquito he 
dicho delante de V. M., y no tengo más que decir sino postrarme y arrojarme a 
vuestros pies, demandando perdón de las faltas que en mi oración he hecho; por 
cierto no querría quedar en la desgracia de V. M., y no tengo más que decir. 
[Antigua plegaria azteca, recogida en el siglo xv1 por fray Bernardino de Sahagún]' 
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LA SITUACIÓN RELIGIOSA DE LOS INDIOS EN EL 
MÉXICO DE HOY?2 


Casi todos los habitantes del México actual llevan, en mayor o menor medida, sangre 
india en las venas. Aun aquellos que hablan español en casa se consideran, en general, 
“mestizos” y no blancos puros. Por lo demás, cuatro millones de mexicanos más o 
menos, o sea una sexta parte de la población, siguen usando lenguas indígenas 
habitualmente y son considerados indígenas. Se agrupan, en su mayoría, en el tercio 
sudoriental del país, sin embargo también subsisten algunos (alrededor de 100 000) en 
las montañas del noroeste. Salvo raras excepciones, todos los indios son campesinos. No 
son víctimas de verdaderos prejuicios raciales pero con frecuencia sí de prejuicios 
sociales. La mayoría pertenece a la clase social más baja y son desdeñados a causa de su 
miseria, su ignorancia y su mediocre adaptación a la vida moderna. Los gobiernos que 
nacieron de la revolución de 1910 emprendieron un vasto programa de educación 
popular para “asimilar” a los indios a través de la escuela. Y si bien algunas zonas 
indígenas han evolucionado mucho, otras, en cambio, son tan aisladas que casi no 
participan en la vida de la nación. 


Desde el punto de vista religioso, la situación actual de los indios es muy variable según 
las regiones. La meseta central, la más poblada de México, es aquella en la que los 
misioneros del siglo xvi realizaron su mayor esfuerzo, desde Puebla y Tlaxcala hasta 
Michoacán. Esta zona fue profundamente cristianizada; los vestigios de la antigua 
religión pagana son muy débiles, con frecuencia aún menos importantes que las 
“supersticiones” de algunos medios rurales en Europa occidental. 


Pero hoy por hoy los indios subsisten sobre todo en regiones apartadas, en selvas 
tropicales insalubres o en montañas de difícil acceso. Ahí el esfuerzo misionero fue 
menor, pese a que la tarea por realizar se viera dificultada por el conservadurismo 
habitual de grupos aislados. Los mayas de Yucatán, los tzeltales y los tzotziles de 
Chiapas, los mixtecos y los zapotecos de Oaxaca, los totonacos y los otomíes de la sierra 
de Puebla, los huastecos y los nahuas de la región de Tampico introdujeron en su 
práctica cristiana una proporción bastante elevada de creencias y prácticas paganas. En 
vista del insuficiente número de sacerdotes que oficiaran en las parroquias rurales, la 
vida católica de estos indios se reduce frecuentemente al bautizo, al matrimonio (que 
suele ser ignorado debido a los costos que ocasiona), a asistir ocasionalmente a la misa 
o al culto privado en sus pequeños altares u oratorios familiares. Su conocimiento del 
cristianismo les viene por tradición o bien se lo transmiten instructores indígenas mal 
preparados. A esto se debe que uno puede llegar a encontrar indios de buena fe que 
aseguran que el Cristo se convirtió en el sol y que su ascensión fue la primera aurora. La 
Santa Virgen ha sido asimilada, en sus diferentes invocaciones, a las antiguas diosas de 
la tierra y de la luna. Los santos están rodeados de un folclor a menudo extraño, una 
parte del cual procede por lo demás del medioevo español. Cuanto más, algunas 
divinidades paganas son todavía reverenciadas casi tal como se representaban en el 
siglo xv1, en particular los dioses del rayo y de la fertilidad, que siempre han tenido 
prominencia entre los agricultores, pues pueden verse afectados por una hambruna en 
caso de una sequía prolongada. Los ritos paganos se perpetúan sobre todo en las 
ceremonias agrarias, en la prácticas adivinatorias y de la medicina y también en las 
danzas (aun cuando se ejecuten en general frente a las iglesias o en su interior mismo, 
en ocasión de fiestas cristianas). Algunos poblados de Chiapas y de Guatemala han 


277 


22 


23 


24 


conservado el antiguo calendario indígena, que les sirve para llevar una vida religiosa 
intensa y acompasada, a la vez cristiana y pagana, en la que participan todos los 
habitantes, encabezados por las autoridades indígenas locales. 


Algunas tribus siguen siendo prácticamente paganas, sobre todo en las ásperas 
montañas del noroeste. Los huicholes y los coras de la sierra de Nayarit, que no fueron 
sometidos hasta el siglo xvI1, reconocen a las autoridades eclesiásticas en teoría, pero 
conservan su antigua religión por entero, con sus leyendas heroicas, un simbolismo a 
veces magnífico y un interesante culto al peyote, la planta sagrada que exalta y que 
proporciona extraordinarias visiones coloridas. Más al norte, una parte de los 
tarahumaras no ha sido tocada nunca por la evangelización, lo que justifica la presencia 
de una misión dirigida por los jesuitas. Por último, al sudeste, cerca de los límites entre 
México y Guatemala, los lacandones, descendientes de un antiguo pueblo maya, 
lograron salvaguardar su independencia en la gran selva tropical de la cuenca del 
Usumacinta. Las guerras, las enfermedades y el aislamiento redujeron su población a 
menos de 200 individuos, que cultivan algunos claros, cazan con flechas con punta de 
piedra y siguen llevando ofrendas a los templos en ruinas de sus antepasados. 


Estos casos de conversión casi completa del paganismo son interesantes pero 
excepcionales. En general, las prácticas y las creencias indígenas lograron sobrevivir al 
insertarse en el marco del cristianismo. Los indios sí perciben que su catolicismo no es 
el de los “mestizos” o del clero, pero no separan una tradición de la otra. En todo caso, 
sería erróneo creer, como hacen algunos novelistas, que se está dando un renacimiento 
del paganismo indígena: en realidad, casi todos los indios conservadores padecen de un 
complejo de inferioridad, comparable al que hizo desaparecer de la campiña francesa la 
mayoría de las tradiciones folclóricas. Sobre todo sería erróneo pensar que la 
Revolución mexicana fue una especie de revancha de este “neopaganismo” en contra 
del cristianismo. El anticlericalismo mexicano es un acto de la burguesía mestiza y de 
ciertos medios obreros. Salvo por algunas regiones en particular, la mayoría de los 
indios se inclina más bien por el “clericalismo”, y los indios que han conservado más 
creencias paganas son también con frecuencia los cristianos más fervientes. 


No por ello deja de ser evidente que esta masa de fieles bien intencionados pero poco 
esclarecidos representa un gran peso para la iglesia mexicana. El clero local, poco 
numeroso, muy pocas veces reclutado entre los indígenas, muy poco enterado de las 
cosas y de la lengua de los indígenas, no tiene el poder de mejorar la actual situación, y 
casi no lucha contra las supervivencias del paganismo. Hay hechos que hacen pensar, 
por lo demás, que muchas de estas supervivencias irán desapareciendo por sí solas con 
el progreso de la instrucción y la penetración de las ideas modernas. En algunas 
regiones, la revolución, al poner trabas al ejercicio del culto católico, asestó al mismo 
tiempo un rudo golpe a ciertas tradiciones paganas que subsistían al margen de las 
prácticas cristianas. 
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NOTAS 


1. Fray Bernardino de Sahagún, Historia General de las Cosas de Nueva España, t. II, libro VI, cap. 1, 
México, Editorial Pedro Robredo, 1938, pp. 43, 46-47. 
2. Tomado del Bulletin du Cercle Saint Jean Baptiste, 16 rue de la Barouillére, París, 6*, 1950 [mayo], 
pp. 11-12. Traducción del francés de Josefina Anaya. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado del Bulletin du Cercle Saint Jean Baptiste, 16 rue de la Barouillére, París, 6*, 1950 [mayol, 
pp. 7-10. Traducción del francés de Josefina Anaya. 
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Los sacrificios por ablación del 
corazón en el México antiguo” 


DE TODOS los pueblos del mundo, fueron aparentemente los aztecas los que realizaron el 
más descomunal de los ritos de sacrificios humanos. Ellos estimaban que los dioses 
necesitaban ser fortalecidos y que se les alimentara y se les diera de beber para cumplir 
con sus tareas: sin sacrificios la tierra habría dejado de dar cosechas y el sol de iluminar 
el mundo. Al lado de esta utilidad práctica, la costumbre de los sacrificios tenía también 
un aspecto místico: el hombre tiene una especie de obligación moral de suministrar 
ofrendas particularmente preciosas, sobre todo a las divinidades. En la religión azteca 
todo hombre estaba obligado a ofrecer periódicamente su sangre en escarificaciones 
rituales. Se suponía que los sacrificados pasaban por una verdadera apoteosis y se 
asimilaban a los dioses que los recibían. Algunas de las víctimas aceptaban su suerte 
como un gran honor. 


La forma más común de sacrificio era arrancar el corazón. Llegado al umbral del 
templo, en la cúspide de una pirámide escalonada, el cautivo era rápidamente prendido 
y derribado, con la espalda apoyada en un bloque de piedra. Había auxiliares que 
tiraban violentamente de sus miembros hacia atrás, para que sobresaliera la caja 
torácica. Con un cuchillo de pedernal, el sacrificador le realizaba una gran incisión 
diagonal, por encima de la última costilla y, metiendo la mano en la herida abierta, 
arrancaba el corazón. La sangre, que brotaba a borbotones, tenía a su vez una 
importancia ritual considerable. El sacrificador levantaba el corazón hacia el sol, luego 
a los cuatro puntos cardinales, con el fin de ofrecerlo a todos los dioses. En ocasiones lo 
frotaba contra los labios de algún ídolo. Después lo depositaba en una vasija de piedra, 
que solía estar ricamente tallada, en donde se quemaba. En cuanto a los cadáveres, eran 
arrojados por la escalera de la pirámide y caían rodando hasta los escalones más bajos, 
después de lo cual eran descuartizados y algunas de sus partes se comían ritualmente. 


La ablación del corazón se practicaba también durante sacrificios más complejos, por 
ejemplo antes de desollar a las víctimas consagradas al dios Xipe, o después de calcinar 
parcialmente a las víctimas que se ofrecían al dios del fuego. En el caso del sacrificio 
con flechas los arqueros apuntaban al corazón de la víctima, que antes había sido 
dibujado en su pecho, en el sitio apropiado. 
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Se consideraba que el corazón era la parte más valiosa de la persona. En la urna 
funeraria que contenía los restos incinerados de un gran personaje se colocaba siempre 
una piedra preciosa, que supuestamente representaba su corazón. El lenguaje religioso 
designaba simbólicamente el corazón del sacrificado con el nombre de cuauhnochtli, 
esto es, “tuna de las águilas”; y la vasija donde se depositaba se llamaba cuauhxicalli, que 
puede traducirse por “copa para las águilas”. El águila era considerada el pájaro del sol 
o del cielo, símbolo del guerrero valiente. 


Las pictografías representaban a veces un águila que se apoderaba de los corazones que 
se le ofrecían. De hecho, un corazón era más apreciado por los dioses si procedía de un 
guerrero más valiente y de rango social más alto. 


Para tratar de explicar la importancia que adquirieron estos ritos sanguinarios, los 
especialistas han resaltado que los aztecas descendían de nómadas bárbaros, 
originarios de las estepas del norte y que llegaron tardíamente a la civilización. Se dice 
que los antiguos pueblos sedentarios del México meridional, en cambio, fueron 
esencialmente pacíficos, y que la práctica de los sacrificios humanos no fue introducida 
entre ellos hasta el siglo 1x o x, debido a las invasiones sucesivas de las tribus nahuas: 
toltecas, chichimecas y aztecas. No obstante estas hipótesis son frágiles. El sacrificio por 
ablación del corazón, en particular, parece haber sido un viejo elemento característico 
de la civilización mesoamericana. 


Lo más probable es que los pueblos que hablaban náhuatl, y sobre todo los aztecas, 
jugaron un enorme papel en el desarrollo de las formas más sangrientas del culto. Tal 
vez su influencia contribuyó a que con frecuencia se sustituyera a las víctimas animales 
por víctimas humanas. Se sabe, en efecto, que en el antiguo México se sacrificaba 
continuamente a animales en las mismas condiciones que a los hombres. Estos 
sacrificios de animales han persistido hasta nuestros días: los indios semipaganos de 
ciertas regiones montañosas siguen ofreciendo a los dioses el corazón de guajolotes. 


Los mayas, cuya civilización era tal vez la más antigua y la más brillante de México, 
parecen haber conocido los sacrificios humanos desde antes del periodo de influencia 
nahua, que comenzó para ellos en el siglo x. En las estelas de Piedras Negras están 
representadas algunas víctimas con el corazón arrancado. La ocupación de esta ciudad 
se sitúa aproximadamente entre el año 500 y el año 800 de nuestra era, pero esas 
representaciones son del todo excepcionales en esta época. Por el contrario, los 
conquistadores y los misioneros españoles pudieron comprobar que los mayas del siglo 
XVI practicaban comúnmente ritos de ablación del corazón, de ejecución con flechas, 
etc. En las excavaciones realizadas en el fondo del pozo sagrado de Chichén Itzá se 
descubrió un hermoso cuchillo de sacrificio y una bola de resina que contenía un 
corazón modelado en pasta de maíz. En los primeros decenios siguientes a la 
evangelización se señalaron casos extraños de sincretismo religioso en Yucatán, en 
donde los mayas crucificaban a las víctimas a imagen del Cristo, para arrancarle el 
corazón y luego tirarlo, junto con su cruz y su corazón, a un pozo sagrado. 


Para poder figurarse mejor el origen de los sacrificios por ablación del corazón, es 
conveniente tomar una perspectiva mayor que trascienda la mera región 
mesoamericana. Cabe entonces pensar que estos ritos son probablemente muy antiguos 
y que formaban parte del patrimonio cultural común a las civilizaciones más avanzadas 
del Nuevo Mundo, ya que se practicaban también en el imperio Inca y entre los 
antiguos chibchas de las montañas de Colombia. Los datos que poseemos de estos países 
son insuficientes, pero es probable que en ellos los sacrificios humanos, sin ser 
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excepcionales, fueran relativamente poco frecuentes. La extrema multiplicación de 
estos ritos parece, pues, ser un hecho relativamente reciente, particular de México y tal 
vez debido a la influencia de las tribus nahuas. 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Le coeur, Les études carmélitaines, París, 1950, pp. 103-106. Traducción del francés 
de Josefina Anaya. 


La ciencia entre los pueblos de la 
América precolombina" 


EN EL momento del descubrimiento de América por Colón, el Continente Americano 
estaba habitado por una multitud de pueblos, los más atrasados tenían el nivel cultural 
del Paleolítico y los más avanzados tenían un nivel de civilización comparable al de los 
inicios del antiguo imperio egipcio. Sería inútil atribuir una actividad científica a todos 
estos grupos humanos, ya que la mayoría orientaba sus preocupaciones intelectuales 
más bien a problemas técnicos o religiosos. Sin embargo, aún las tribus más aisladas 
poseían conocimientos prácticos nada desdeñables. 


CONOCIMIENTO Y UTILIZACIÓN DEL MUNDO VIVO 
El mundo vegetal 


Los indios de América empezaron a mostrar, mucho antes de la era cristiana, sus 
capacidades de observadores y de experimentadores con el uso ingenioso de ciertos 
recursos naturales. Mencionemos para empezar las proezas que realizaron en la 
domesticación de plantas silvestres. En este campo hicieron una aportación esencial a 
la civilización del mundo con la papa, el maíz, la yuca, los frijoles, el tomate, la pina, 
etc. No insistiremos en los numerosos excitantes y estupefacientes que utilizaban (coca, 
tabaco, cacao, peyote, mate, datura y muchos más), pero sí nos detendremos en la 
riqueza de sus conocimientos médicos. En el siglo xv1, Felipe II! de España envió a un 
ilustre médico y naturista, Francisco Hernández,' a que enriqueciera sus conocimientos 
entre los curanderos indígenas de México. Tenemos motivos para pensar que semejante 
investigación hubiera sido igualmente provechosa en Perú y otros sitios, donde no se 
realizó. Sabemos que se conocían numerosas medicinas vegetales en diversas partes del 
Nuevo Mundo y que muchas eran realmente eficaces: eméticos, purgantes, diuréticos, 
vermífugos, antidiarreicos, sudoríficos, abortivos, febrífugos, analgésicos, etc. Entre 
aquellos cuyas propiedades han sido estudiadas por fisiólogos modernos se encuentran: 
la ipecacuana, emético; la jalapa, purgante; el epazote (Chenopodium ambrosioides L.), 
vermífugo; el cihuapatli (Montanoa tomentosa, Cerv.), ocitócico; el bálsamo de Tolu, 
expectorante; los bálsamos de Perú y de Copahu, cicatrizantes. En cuanto a las prácticas 
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quirúrgicas, los indios efectuaron exitosamente amputaciones, trepanaciones e incluso, 
en México, embriotomías. 


Podrían citarse otros descubrimientos amerindios en campos relacionados. Algunas 
tribus amazónicas, por ejemplo, preparan un veneno paralizante muy eficaz, el curare, 
a partir de plantas del género Strychnos. Este veneno, preparado para flechas de 
cerbatanas, ha sido objeto, recientemente, de numerosas aplicaciones médicas en el 
campo de la anestesia. Nuestra moderna industria del hule deriva de un descubrimiento 
de los indios que utilizaban este producto para confeccionar pelotas huecas, peras de 
inyección y baquetas para los grandes tambores llamados xilófonos. Desde Perú hasta 
México, muchos pueblos sabían “colorear” alianzas de oro o de cobre, tratando la 
superficie metálica con fuego y la savia ácida de ciertas plantas, especialmente Oxalis 
pubescens H. B. K. 


El mundo animal 


En cuanto a la biología animal, los indígenas del Nuevo Mundo lograron la 
domesticación del guajolote, la llama, la vicuña y el cobayo. Los mexicanos sabían criar 
el minúsculo Coccus axin, del que sacaban una especie de laca. La cochinilla, que 
cultivaban también con minucioso cuidado, les proporcionaba un espléndido colorante 
rojo que en Europa fue vivamente apreciado hasta mediados del siglo xix. En fin, 
diversas tribus de las Guayanas y de la Amazonia sorprendieron a los naturalistas por la 
habilidad con que modificaban el color del plumaje en los pájaros vivos, gracias a un 
régimen alimenticio especial, combinado con la aplicación de ciertas sustancias sobre la 
epidermis. 

En realidad, la curiosidad de los indígenas americanos por el mundo vivo era tan 
grande que en una de sus naciones más poderosas, la de los aztecas, había jardines 
botánicos y parques zoológicos. De cualquier forma sería exagerado creer que los indios 
sacaron provecho de todos los recursos que la naturaleza ponía a su alcance. Por 
ejemplo, suele comentarse que los antiguos peruanos no prestaron atención a las 
propiedades febrífugas de la quina. 


NUMERACIÓN Y ASTRONOMÍA 


La práctica de las matemáticas y de la astronomía representa un nivel muy elevado de 
la actividad intelectual y no podemos encontrarla en la América precolombina, sino 
entre los pueblos civilizados del imperio Inca y de la zona mesoamericana. 


Imperio Inca 


El imperio Inca, que se extendía desde el Ecuador al norte de Chile y el noroeste de 
Argentina, rebasaba a México en el campo de la técnica y de la organización social. 
Pero, en el dominio intelectual, los peruanos ignoraban la escritura. Aun cuando se 
interesaron en los astros, que desempeñaban un papel esencial en su religión, no 
parece que hayan realizado observaciones ni cálculos avanzados en este campo. 


Cabe recordar, no obstante, que la insuficiencia de documentación nos obliga a 
subestimar la civilización incaica. Sabemos que los incas colocaron mojones sobre la 
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línea del horizonte de Cuzco para observar los puntos donde salía y se ponía el sol, pero 
no llegaron a nuestras manos los resultados de esas observaciones. Los peruanos tenían 
un sistema de numeración decimal y registraban los resultados de sus cálculos en 
quipus, o cordeles con nudos. En las tumbas de la zona costera árida se encontraron 
muchos quipus, pero estos accesorios nemotécnicos no nos dicen nada específico, ya que 
no existe comentario oral alguno que hable de su utilidad. Al analizar algunos de estos 
quipus, Erland Nordenskióld? creyó encontrar cuentas de los días; algunos 
corresponderían al año solar de 365 días, otros a las revoluciones sinódicas de Venus, 
Marte y Júpiter. Las bases de estas atractivas hipótesis son muy frágiles. Es mejor 
admitir que, a falta de documentos históricos suficientes, no podemos hacer verdadera 
justicia a la ciencia de los antiguos peruanos. 


Zona mesoamericana 


El área cultural mesoamericana abarcaba esencialmente Guatemala y la porción 
meridional del México actual. Esta zona no estuvo nunca políticamente unificada y en 
ella se hablaban lenguas muy diversas. Para los fines de nuestro estudio, cabe dividirla, 
grosso modo, en dos secciones, separadas por el istmo de Tehuantepec: el imperio azteca 
al oeste y los pueblos mayas al este. 


Pese a su diversidad, el área cultural mesoamericana tenía un importante fondo común 
de civilización que parece haberse formado originalmente en la zona maya. Uno de los 
elementos de este fondo común era el uso de manuscritos pictográficos o jeroglíficos 
pintados en cuero o papel de amate. Otro elemento común notable era un sistema de 
numeración vigesimal que se transcribía, en principio, con ayuda de signos diferentes 
para las unidades, las veintenas, los conjuntos de 400 (20 x 20), de 8 000 (400 x 20), etc. 
Otro elemento común esencial era el cómputo del tiempo a través de un sistema muy 
complejo, en que se combinaba un calendario ritual con uno adivinatorio. El calendario 
ritual estaba formado por un año impreciso de 365 días dividido en 18 meses de 20 días, 
más un periodo complementario de 5 días. El calendario adivinatorio era un ciclo 
arbitrario de 260 días, formado por la combinación de 20 signos y 13 cifras, en que cada 
día era determinado por un signo y una cifra. Se tenía así una sucesión de días del tipo 
siguiente: 


lA 2B 3C 4D 5E 6F 7G 8H. OI 103) 11K 12L 13M 
IN 20 3P 40 5R 6S 7T 8A 09B 10C 11D 12E 13F 
1G 2H 31 4J etcétera. 


En la combinación de los calendarios, como al dividir 365 entre 20 quedan 5, no había 
más que 4 de los 20 signos de días que pudieran señalar el primer día del año. Por otro 
lado, como al dividir 365 entre 13 queda 1, cada una de las 13 cifras podía señalar el 
primer día del año, y cada día primero del año se designaba con una cifra superior en 
una unidad a la del año anterior. Así, pues, sólo al cabo de 52 años se volvía a encontrar 
un año cuyo primer día se designara con el mismo signo y la misma cifra. Los aztecas 
llamaban a este ciclo de 52 años “una atadura de años”, y a dos de estos ciclos, que 
sumaban un periodo de 104 años, “una vejez”. 

En materia de astronomía, los pueblos mesoamericanos se interesaron en la duración 
del año solar del trópico, del mes lunar sinódico y del ciclo venusino. No existen 
pruebas de que hayan identificado a los otros planetas principales ni calculado sus 
movimientos. No tenían sin duda ninguna idea precisa de la revolución de la Tierra o de 
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Venus alrededor del sol. Sabemos que cuando menos algunos de ellos atribuían especial 
importancia a la estrella Aldebarán (a Tauri), así como a Orión y las Pléyades, pero 
carecemos de datos precisos al respecto. Asignaban a las divisiones del tiempo un valor 
místico. Los astros les interesaban por motivos religiosos, rituales, adivinatorios y 
agrarios. 


Los manuscritos precolombinos conservaron para nosotros la imagen del sacerdote- 
astrónomo indígena, acuclillado dentro del templo, con el ojo detrás de una entalladura 
fija, aparentemente observando el punto preciso en que un astro salía o se ponía en el 
horizonte. A veces mojones artificiales facilitaban la operación. Así, en la antigua 
ciudad de Uaxactun una pirámide de cara al sol levante tiene ubicada delante de ella un 
templo cuyo centro marca la línea de los equinoccios y otros dos edificios cuyos ángulos 
indican las líneas de los solsticios. En Chichén Itzá, una torre redonda, 
desafortunadamente medio derruida, era un verdadero observatorio; en sus gruesos 
muros se hicieron aperturas angostas cuyos bordes internos y externos determinaban 
las líneas de dirección importantes: el verdadero sur, el verdadero oeste y la dirección 
de la puesta de la luna en sus puntos máximos de declinación. 


Al no tener relojes para medir el tiempo con precisión, los indios acumularon sobre 
todo observaciones, anotando la duración en días de un gran número de periodos y 
tratando luego de calcular una medida lo más exacta posible. 


Cuando elaboraron, antes de la era cristiana, el sistema calendárico que ya 
mencionamos, los indios mesoamericanos evaluaron grosso modo el año solar en 365 días 
y el ciclo de Venus en 584. Efectivamente, existen documentos que hablan de 
ceremonias que se repetían cada ocho años y otras cada 104 años. La finalidad de estos 
ritos era, originalmente, celebrar la coincidencia del ciclo solar con el ciclo venusino 
según el siguiente principio: 

8 años solares de 365 días = 5 ciclos venusinos de 584 días 

104 años solares de 365 días = 65 ciclos venusinos de 584 días 
Después se dieron cuenta de un desfase creciente entre su calendario y los fenómenos 
cuyo ritmo supuestamente marcaba. Convencidos de este hecho, no intentaron sin 
embargo corregir su calendario, cuyos ciclos sagrados continuaron sucediéndose 
inmutablemente, sin tomar en consideración las estaciones ni la aparición heliaca de 
Venus. Pero se empeñaron en la exactitud de sus observaciones y sus cálculos para 
poder evaluar este desfase en el futuro y a veces en el pasado. 


Aparentemente, diversos pueblos de la zona que cubría el imperio azteca practicaban 
cálculos de este tipo, pero sus resultados no llegaron hasta nosotros. Las tradiciones 
indígenas del Valle de México se describen en detalle en diversas obras de los inicios de 
la colonización española, pero estos documentos contienen muy pocos datos respecto a 
los cálculos astronómicos, cuya práctica era seguramente esotérica. Los pocos 
manuscritos aztecas o mixtecos que nos legó la época precolombina tampoco nos 
ilustran gran cosa. 

En la región maya, por el contrario, disponemos de datos abundantes -por desgracia 
poco homogéneos y difíciles de interpretar-. Los más antiguos son las inscripciones en 
piedra (rara vez en madera o estuco) que datan del periodo llamado del “antiguo 
imperio”, esto es, del siglo tv al 1x de nuestra era, más o menos. El Códice de Dresde,? 
precioso manuscrito lleno de datos calendáricos y astronómicos, data probablemente 
del siglo x11, sólo que se considera una copia puesta al día de un documento más antiguo 
que data del “antiguo imperio”. El periodo siguiente, llamado “nuevo imperio”, no 


286 


19 


20 


21 


22 


23 


esculpió bajorrelieves cronológicos, pero una parte de sus tradiciones nos ha sido 
transmitida, deformada, en documentos de la época colonial escritos en alfabeto 
español. Los mayas de las tierras bajas, a cuyos antepasados debemos casi todos los 
datos antiguos que poseemos, han olvidado completamente el calendario indígena. 
Sobrevive, en cambio, entre los pueblos mayas de las montañas del sur, pero en una 
forma tan degenerada que cuando mucho puede proporcionarnos algunos datos 
comparativos. 


Existen variantes notorias en estos documentos de épocas y procedencias diversas. 
Además, todas las inscripciones anteriores a la llegada de los españoles están en 
jeroglíficos ideográficos cuyo desciframiento es dificultoso. La epigrafía maya no tiene 
su “pierre de Rosette”* Debe conformarse con algunas páginas escritas en el siglo Xxv1 
por un misionero español que tuvo por informantes a indígenas letrados pero que no 
siempre comprendió bien sus explicaciones. Partiendo de esta base insuficiente, los 
especialistas han logrado descifrar en los antiguos textos mayas lo esencial de lo 
referente al calendario y al cómputo del tiempo. Pero el desconocimiento del contexto 
y las sutilezas del simbolismo religioso hace que algunas interpretaciones sean 
delicadas; además, los puntos en controversia son todavía numerosos. 


Numeración y computación del tiempo entre los antiguos mayas 


En estos textos encontramos sobre todo datos numéricos. Los antiguos mayas sabían 
manejar cifras elevadas, cosa que se deriva probablemente de la costumbre de emplear 
granos de cacao como moneda (de escaso valor). Es evidente que en la vida cotidiana 
contaban toda suerte de cosas. Pero es casi seguro que los números escritos en sus 
monumentos o en sus manuscritos se refieren exclusivamente a cálculos de tiempo. En 
la mayoría de los casos, el tiempo se evalúa entre una fecha antigua y una reciente: las 
excepciones se señalan con un signo especial en los manuscritos, pero no en los 
bajorrelieves. Para fijar sus fechas, los mayas del “antiguo imperio” se referían a una 
fecha inicial 4 ahau 8 cumku, que los especialistas sitúan generalmente alrededor del 12 
de agosto de 3313 a.C. A partir del “nuevo imperio” esta fecha inicial deja de aparecer, 
salvo en el Códice de Dresde, documento de estilo arcaico. 


Las inscripciones cronológicas mayas evalúan el tiempo transcurrido en días (o kins), 
uinals (de 20 días), tuns (de 18 uinals, o sea 360 días), katuns (de 20 tuns, o sea 7 200 días), 
baktuns (de 20 katuns, o sea 400 tuns), pictuns (de 20 baktuns, o sea 8 000 tuns), calabtuns 
(de 20 pictuns, o sea 160 000 tuns), kinchiltuns (de 20 calabtuns, o sea 3 200 000 tuns) y 
alautuns (de 20 kinchiltuns, o sea 64 millones de tuns). Éste es un sistema vigesimal, cuya 
unidad es el tun; los días y los uinals son subdivisiones de éste. 


El empleo de las unidades de tiempo largo llevaba a los mayas más allá de los límites de 
la experiencia humana directa. Por ejemplo, nunca sabremos con seguridad porqué una 
estela de Quiligua lleva una inscripción que da cuenta de un periodo anterior de 5 
alautuns (o sea más de 300 millones de años), con la indicación exacta de los días del 
comienzo y del fin de este periodo, de conformidad con el calendario ritual y 
adivinatorio. J. E. Thompson,* que menciona esta fecha, estima que los sacerdotes- 
astrónomos, cuyo espíritu se aventuraba hacia tales distancias en el tiempo, deben de 
haber llegado a concebir la idea de un tiempo infinito e ilimitado. 


Los textos posteriores a la conquista, escritos en caracteres latinos, no mencionan estas 
unidades de tiempo tan elevadas. Los nombres que acabamos de citar, a partir de 
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baktun, deben de haber sido reconstruidos por los epigrafistas añadiendo la palabra tun 
a los diversos nombres de números apropiados (400, 8 000, 160 000, etc.), según el 
sistema empleado para formar la palabra katun (contracción de kaltun = 20 tuns). Pero 
estas unidades se emplean en el manuscrito de Dresde y en los bajorrelieves; su valor 
numérico está demostrado por la posición que ocupan en la secuencia. 


Efectivamente, en las fechas del “antiguo imperio”, computadas a partir del punto 
inicial 4 ahau 8 cumku, las diferentes unidades de tiempo están escritas o talladas en 
orden decreciente, comenzando por las más elevadas. El nombre de cada unidad se 
representa siempre por su jeroglífico, junto al cual se inscribe una cifra, Por el 
contrario, en los mismos bajorrelieves los periodos que no parten del punto inicial 4 
ahau 8 cumku están inscritos con las unidades de tiempo dispuestas en orden creciente; 
con todo, no hay lugar a ambigiiedades porque el nombre de cada unidad está siempre 
representado por su jeroglífico. 


En el Códice de Dresde las unidades de tiempo están siempre inscritas en orden 
decreciente, en una sola columna, comenzado arriba por la más elevada. Este orden 
invariable evita cualquier equívoco. El escriba juzgó, pues, inútil explicar los 
jeroglíficos de las diferentes unidades de tiempo, y se limitó a escribir, en el lugar 
correcto, el número correspondiente a cada una. Por ejemplo, un periodo de 8 baktuns, 
18 katuns, 13 tuns, 5 uinals, 11 kins (o sea 3 573 tuns, 5 uinals, 11 kins, o 1286 390 días) se 
transcribiría simplemente con la ayuda de 5 cifras dispuestas en columna, con la cifra 
superior expresada en baktuns. Las cifras se escriben en puntos y barras, siguiendo el 
sistema de la grafía maya, donde un punto representa una unidad y una barra 5. 
Tenemos así un sistema reminiscente de nuestra numeración escrita moderna, en la 
que las cifras adquieren un valor diferente dependiendo de su posición. 


En estas series numéricas en que las unidades de tiempo se escriben en orden 
decreciente (con o sin signo jeroglífico especial) es frecuente que las últimas estén 
representadas por un signo sin numeración. Éste suele interpretarse como 
representando el valor “cero”. Se obtenían así lecturas como la siguiente: 9 baktuns, 8 
katuns, cero tun, cero uinal, cero kin, que los especialistas transcribían simplemente: 
9.8.0.0.0. Pero los mayas contaban el tiempo pasado, cumplido. Para ellos, 20 días 
cumplidos daban sencillamente lugar a anotar 1 uinal más, 18 uinals cumplidos 1 tun 
más, y 20 tuns cumplidos 1 katun más, etc. Es lo que demostró J. E. Thompson: que el 
pretendido “glifo cero” significaba en realidad “terminación” (de las posibilidades de 
cuenta de una determinada unidad de tiempo). Así, la fórmula que los arqueólogos 
transcriben 9.8.0.0.0 significaba para los indios que 9 baktuns y 8 katuns (o sea 3 600 tuns, 
0 1353 600 días) habían transcurrido desde el inicio de su era, y que la cantidad de tuns, 
uinals y kins necesarios para completar el octavo y último katun se había cumplido. Es 
necesario, pues, renunciar a atribuir a los antiguos mayas la gloria de haber podido 
descubrir el concepto abstracto de cero. 


Los mayas empleaban a veces un glifo especial para representar la terminación de una 
semiunidad de tiempo, pero, a parte de eso, no parecen haber sabido concebir la idea de 
las fracciones. Como bien dijo J. E. Thompson, basaban su filosofía de los números no en 
el empleo de fracciones, sino en la búsqueda del mínimo común múltiplo de dos o 
varios periodos. Y esos periodos se medían en días, a falta de los medios prácticos para 
evaluar unidades de tiempo más cortas. 
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Cálculo de ciertos periodos astronómicos realizados por los 
antiguos mayas 


Gracias a sus observaciones astronómicas realizadas a través de los siglos, gracias a su 
sistema de escritura y gracias a su método de búsqueda del mínimo común múltiplo, los 
mayas del “antiguo imperio” alcanzaron una asombrosa precisión en el cálculo de 
ciertos periodos astronómicos y en el empalme de estos periodos con los ciclos 
regulares y arbitrarios de su calendario. En un estudio muy interesante, L. 
Satterthwaite? demostró que los sacerdotes indígenas llegaron a estos notables 
resultados empleando métodos aritméticos bastante sencillos. 





8 DON (baktuns, de 20 katuns) .... 9 
18 ELIM (katuns, de 20 tuns ) EA 8 
13 LOs, (tuns, de 18 uinals ) ¡LAN (0) 
5 — (uinals, de 20 kins ) ¿ES (0) 
11 ams OA (kins, o días) eo (0) 
Un periodo de Un periodo de 
1286 391 días 1353600 días 


Revolución sinódica de la luna 


Ya desde los más antiguos bajorrelieves constatamos que las fechas mayas están 
complementadas con una evaluación de la edad de la luna a la sazón, es decir, el 
número de días transcurridos desde la luna nueva. Se trata de los glifos 
complementarios C, D, y E, estudiados por J. Teeple.” De este gran número de 
observaciones registradas los sacerdotes de la ciudad de Palenque dedujeron, desde el 
siglo vir de nuestra era, que 81 lunaciones (o revoluciones sinódicas de la luna) 
equivalían a 2 392 días, y empleaban esta evaluación para calcular la edad que la luna 
debe de haber tenido en lejanas fechas del pasado. Si 81 lunaciones = 2 392 días, se 
obtiene, por división, que 1 lunación = 29.53086 días, lo que representa un error de un 
excedente mínimo en relación con la duración real de una lunación media: 29.53059 
días. 


Las inscripciones muestran que durante la primera mitad del siglo vi prevaleció otra 
evaluación, elaborada al parecer en la ciudad de Copán, según la cual 149 lunaciones = 
4 400 días. Se puede deducir que 1 lunación = 29.53020 días, lo que representa un error 
de un faltante mínimo. Esta evaluación fue abandonada después, y se regresó a la de 
Palenque, que se aparta un poco menos de la medida real calculada por la astronomía 
moderna. 


Tabla de eclipses 


El Códice de Dresde (pp. 51-58) contiene una tabla de datos que abarcan más de 32 años y 
agrupan 405 lunaciones consecutivas, o sea cinco veces el periodo de 81 lunaciones 
evaluado, a partir del siglo vit, en 2 392 días. Estas 405 lunaciones están repartidas en 69 
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grupos, unos de cinco, otros de seis lunaciones. La duración de estos grupos está 
calculada en días de tal manera que corresponde notablemente a los intervalos de una 
tabla de eclipses; cada grupo termina en una posible fecha de eclipse de sol. Teeple 
investigó el origen de este documento en el hecho de que, si se considera un periodo de 
unas cuantas decenas de años, se corrobora que los eclipses de sol tienen lugar en los 
límites de tres cortas secciones determinadas del calendario adivinatorio de los mayas, 
cosa que debe de haber llamado la atención de estos indígenas sobre la periodicidad del 
fenómeno. Efectivamente, el ciclo adivinatorio era de 260 días y dos de estos ciclos 
formaban un periodo de 520 días, casi igual a tres periodos eclípticos o intervalos entre 
los nodos. Teeple observó que la concordancia no era perfecta y que después de 405 
lunaciones los nodos habrían retrocedido alrededor de 1.6 días. Thompson señaló 
algunos indicios que hacen pensar que los mayas eran conscientes de esta diferencia y 
que la corregían periódicamente. 


Año trópico 


Hemos dicho que el año ritual de los mayas (diferente del tun de 360 días) era siempre 
de 365 años. Los astrónomos indígenas del “antiguo imperio” se habían percatado 
evidentemente del desajuste entre su ciclo ritual y el ciclo real de las estaciones. En 
Copán, numerosas inscripciones fijan con notable precisión la diferencia acumulada 
entre el año solar real (o año trópico) y el calendario ritual de 365 días desde el inicio de 
la época maya, es decir, desde hace más de 3 800 años. Cabe deducir que desde el siglo 
vi los sacerdotes de Copán atribuían al año trópico una duración prácticamente tan 
exacta como la de nuestro calendario gregoriano. Otras ciudades mayas parecen haber 
llegado a resultados bastante análogos. 


Los especialistas no están seguros de los métodos que los antiguos mayas emplearon 
para calcular estas diferencias. J. E. Teeple, pionero de estas investigaciones, cree que se 
emplearon múltiplos comunes entre periodos solares y lunares. Observa que los 
bajorrelieves mencionan con bastante frecuencia un periodo correspondiente a 19 años 
trópicos, lo que indica probablemente el conocimiento del ciclo de Metón: 19 años = 235 
lunaciones. A partir de ahí los astrónomos de Copán supuestamente pasaron a calcular 
la duración real del año solar utilizando la evaluación antes citada: 149 lunaciones = 
4 400 días. Cada una de estas dos ecuaciones contiene una leve inexactitud, pero estas 
inexactitudes, dado que están en sentido inverso, se corrigen una a la otra, lo que 
permite calcular un año solar de 365.2420 días, más exacto que el año gregoriano de 
365.2425 días (el año trópico real es de 365.2422 días). Naturalmente, no vamos a 
encontrar esta cifra tal cual en las inscripciones, dado que los mayas no conocían las 
fracciones. Métodos diferentes han sido propuestos para otras ciudades mayas donde se 
atribuía al año trópico una duración que no era exactamente la misma que la de Copán. 
J. E. Thompson ha expresado sus dudas en cuanto al empleo hipotético de estos diversos 
procedimientos. 


Ciclo de Venus 


Los pueblos del México antiguo atribuían poderes nefastos al planeta Venus durante el 
periodo de su aparición heliaca después de la conjunción inferior. Por eso era 
importante para ellos prever la primera aparición de Venus como estrella de la 
mañana. Pero el ciclo, o revolución sinódica de este planeta, varía de modo 
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desconcertante entre 580 y 587 días. Señalamos ya que un primer esfuerzo de los indios 
asignó a este ciclo una duración media de 584 días: 236 días de visibilidad de Venus 
como estrella de la mañana, 90 días de invisibilidad (donde se sitúa la conjunción 
superior), 250 días de visibilidad como estrella de la tarde y 8 días de invisibilidad 
(donde se sitúa la conjunción inferior). 


Partiendo de este dato, los mayas, al igual que otros pueblos del México antiguo, 
achacaban gran importancia a un periodo de 37 960 días que contenía exactamente 65 
ciclos venusinos de 584 días, 104 años rituales de 365 días y 146 ciclos adivinatorios de 
260 días. Para los mayas de entonces, el fin de este periodo debía llevar nuevamente la 
aparición heliaca de la estrella de la mañana a un mismo día del calendario 
adivinatorio, a un mismo “mes” y día del calendario ritual y por último a un mismo año 
del ciclo de 52 años combinando ambos calendarios. Este día, llamado 1 ahau en el 
calendario adivinatorio, estaba consagrado a Venus y se le asociaba incluso 
místicamente, de tal manera que al dios de este planeta se le llamaba frecuentemente 1 
ahau (en maya hun ahau). 


Más adelante, los astrónomos mayas se percataron de que esta primera aproximación 
era inexacta y que el ciclo de Venus debía tener una duración ligeramente inferior a 584 
días. Es, en realidad, de 583.92 días. La diferencia acumulada en 37 600 días rebasaba la 
mitad del margen de las variaciones normales de duración de la revolución sinódica. Es 
algo que no podía pasar inadvertido por mucho tiempo. Corregirlo retirando cinco días 
del periodo de 37 960 días no hubiera suprimido completamente el error y hubiera 
hecho desaparecer todas las coincidencias adivinatorias y rituales. Renunciando 
entonces a vincular el ciclo venusino real con el calendario ritual, los mayas se 
afanaron en encontrarle una correlación exacta y duradera con el calendario 
adivinatorio de 260 días, con el fin de guardar la importancia religiosa del día 1 ahau. El 
resultado que obtuvieron está expuesto en una tabla de correcciones que aparece en el 
Códice de Dresde, en las pp. 46-50. 


Las correcciones indicadas abarcan un conjunto de 240 ciclos venusinos (aproximados) 
de 584 días, cuya duración total se reduce de 140 160 a 140 140 días. Con este fin se 
retiran ocho días al final del ciclo 57, luego cuatro días respectivamente al finalizar los 
ciclos 118, 179 y 240. Existe, así, una sustracción de ocho días, de un conjunto de 57 
ciclos, y tres sustracciones de cuatro días, retiradas cada una de un conjunto de 61 
ciclos. Las cuatro sustracciones realizadas de esta manera presentaban para los indios 
la ventaja de remitir cada vez la correlación a un día 1 ahau. El total sustraído era de 20 
días, cuando hubiera debido ser de 19.2 días según la astronomía moderna, error 
mínimo en un conjunto de cerca de 384 años. 


Teeple, que descubrió esta interesante corrección, señala que hubiera sido de una 
exactitud casi absoluta si la tabla se hubiera prolongado un último periodo de 61 ciclos, 
con una nueva sustracción de cuatro días. El total sustraído hubiera sido de 24 días en 
301 ciclos. Un conjunto de 175 784 días reducido entonces a 175 760 representaría un 
error mínimo de alrededor de dos horas en 481 años. J. E. Thompson demostró que la 
página 25 del Códice de Dresde permite pensar que los mayas empleaban efectivamente 
esta corrección de 24 días en 301 ciclos, sólo que un error de copia del escriba indígena 
oculta el hecho. 


No podemos más que inclinarnos ante los hombres que alcanzaron resultados tan 


precisos, basados en observaciones realizadas en condiciones mediocres. Es verdad que 
estos hombres se guiaban sobre todo por preocupaciones místicas y adivinatorias, pero 
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ocurre con frecuencia que la religión y la astrología abran el camino a la filosofía y a la 
ciencia. 


NOTAS 


1. Francisco Hernández, Historia natural de Nueva España, 7 vols., México, UNAM, 1959. 

2. Erland Nordenskióld, The Secret of the Peruvian Quipus, Góteborg, Boktryckeri Aktiebolag, 1925; 
ibid., Calculations With Years and Months in the Peruvian Quipus, Góteborg, Boktryckeri Aktiebolag, 
1925. 

3. Ernst W. Fórstemann, Die Maya-Handschrift der Kóniglichen Bibliothek zu Dresden; heraus-gegeben 
von Prof. Dr., 2a. ed., Leipzig, 1892; Códice de Dresde, 2 vols., México, FCE, 1983. 

4. La Piedra Roseta permitió el desciframiento de los jeroglíficos egipcios. 

5. John Eric S. Thompson, Maya Arithmetic, Washington, Carnegie Institution (publicación 528, 
contribución 36), 1941; ibid., Maya Hieroglyphic Writing. An Introduction, Washington, Carnegie 
Institution (publicación 589), 1950, 

6. Linton Satterthwaite, Concepts and Structures of Maya Calendaric Arithmetics, Philadelphia, 
University of Pennsylvania, 1947. 

7. John E. Teeple, Maya Astronomy, Washington, Carnegie Institution (Contributions to American 
Archaeology, núm. 2), 1931. 


NOTAS FINALES 
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La leyenda azteca del nacimiento 
del sol y de la luna* 


EL ESTUDIO de la antigua religión mexicana, y sobre todo de sus mitos, se ve dificultado 
por la insuficiente documentación que poseemos. 


Gracias a los trabajos de Paul Kirchhoff, los etnólogos y los arqueólogos han admitido 
que en el siglo xvi existía una zona llamada “mesoamericana” caracterizada por un 
cierta unidad de civilización y que se extendía sobre la porción meridional del México 
actual y la totalidad de Guatemala. 


De esta zona poseemos poca información, salvo para el caso de la ciudad de México y en 
menor medida sus alrededores. Los quichés de Guatemala dejaron una extraordinaria 
colección de mitos, y los mayas de Yucatán un conjunto de datos mucho más 
fragmentado y dispar. Fuera de eso, la documentación antigua es casi inexistente; a 
veces puede complementarse con las tradiciones indígenas actuales, más bien 
desnaturalizadas por cuatro siglos de colonización. 


Ahora bien, en la zona mesoamericana se hablaban más de 30 lenguas diferentes, y la 
unidad básica de su civilización no excluía una gran diversidad de prácticas y 
tradiciones. Valorar toda esta zona con lo que se sabe de la ciudad de México es 
frecuentemente admisible cuando de cultura material se trata, pero cuando se aborda 
el rico campo de la religión puede ser decepcionante. 


Así, pues, la base del estudio de los mitos del antiguo México es precaria si se compara 
con la que posee el especialista que se ocupa de regiones etnológicamente bien 
exploradas, como el sudoeste de los Estados Unidos o la Columbia Británica. A veces, sin 
embargo, los registros son un poco más abundantes, como en el caso de los mitos 
relativos a la formación del sol y de la luna. Aparentemente, este tema ocupó un lugar 
bastante central en el pensamiento de los indígenas, ya que varios lo mencionaron en 
escritos del siglo xvi y lo encontramos también en las leyendas actuales de varios 
pueblos conservadores. Además, los cronistas españolas de entonces, al igual que los 
etnólogos actuales, le prestaron particular atención. 


Poseemos, pues, sobre este tema, un conjunto de versiones antiguas o modernas cuya 


procedencia abarca más o menos las diferentes regiones principales de la antigua zona 
mesoamericana. A nuestro modo de ver, las versiones modernas están lo bastante 
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despojadas de elementos europeos como para poder estudiarlas junto con las versiones 
antiguas. 


A primera vista, estas versiones se dividen en dos grupos, uno que caracteriza a la 
porción septentrional de la zona mesoamericana y el otro a la porción meridional. Aquí 
nos ocuparemos de este último, bastante coherente y que se distingue por el tema de la 
prueba del fuego. 


VERSIONES DE LOS INFORMANTES DE SAHAGÚN 
(CIUDAD DE MÉXICO) 


La versión más conocida fue comunicada al gran misionero franciscano Bernardino de 
Sahagún' por sus informantes indígenas de México-Tlatelolco. Sahagún, con un espíritu 
científico asombrosamente moderno para su tiempo, recogía primero sus 
informaciones en lengua indígena. De esta manera nos transmitió el mito del sol y de la 
luna en náhuatl, o azteca, con una traducción libre en español. La hallamos al principio 
del libro VII, consagrado a la astronomía y la meteorología. Lo resumiremos en las 
siguientes líneas: 


En una época en que el mundo estaba sumergido en las tinieblas, los dioses se reunieron 
en Teotihuacan y se preguntaron quién iba a tomar a su cargo la tarea de iluminar al 
mundo. El rico y presuntuoso Tecciztécatl declaró: “Yo lo haré.” Pero era necesario otro 
candidato. Los dioses designaron entonces, tal vez para burlarse, al pobre de 
Nanahuatzin, que padecía una grave enfermedad de la piel, pero que aceptó. 


Mientras los dioses encendían un gran fuego en un “horno divino”, cada uno de los dos 
héroes se retiró a la cúspide de una pirámide para consagrarse durante cuatro días al 
ascetismo y a la realización de cierto ritos. Las ofrendas del primero eran fastuosas, las 
del segundo risibles. Pero mientras que el primero ofrecía falsas espinas de coral rojo, 
el segundo ofrecía verdaderas espinas entintadas con su propia sangre. Antes de la 
prueba final, cada uno se preparó según sus medios, el primero con pompa y el segundo 
miserablemente. 


Luego, los dioses se formaron en dos filas, formando una especie de avenida que 
conducía al brasero divino. Cada candidato debía correr entre las dos filas y lanzarse a 
las llamas. Tecciztécatl lo intentó en vano en cuatro ocasiones, pero todas las veces le 
faltó valor. El pobre de Nanahuatzin, más valiente, se lanzó a la primera, ganando así la 
prueba. Su rival, azuzado por la vergiienza, lo siguió a las llamas, cuyo ardor había 
disminuido. Un águila y un jaguar se lanzaron tras él, de donde la costumbre de llamar 
a los guerreros valientes “águilas-jaguares”. 


Vino entonces un largo momento durante el cual los dioses esperaban la primera 
aurora. Finalmente el cielo comenzó a clarear por todas partes y los dioses se 
preguntaron en qué dirección saldría el sol. Quetzalcóatl, Tótec y los innumerables 
Mimixcoa, así como cuatro diosas fueron los pocos que adivinaron que saldría por el 
este. 

Al fin, Nanauatzin, convertido en el sol, apareció resplandeciente. Pronto le siguió 
Tecciztécatl, convertido en la luna. Los dos astros brillaban casi lo mismo uno que el 
otro. Los dioses estaban tan sorprendidos que uno de ellos lanzó un conejo a la cara de 
la luna, que perdió así brillantez. 
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Pero ni el sol ni la luna tenían fuerza para moverse. Los dioses decidieron entonces que 
era preferible dar su vida para animar al sol que vivir miserablemente entre el pueblo 
común. Ehécatl, el viento, se encargó de sacrificarlos, uno tras otro. El último fue 
Xólotl, quien, para tratar de escapar a la muerte, se transformó inútilmente en un tallo 
de maíz doble llamado xólotl, en un agave doble llamado mexólotl y en un batracio 
llamado axólotl. 


Una vez muertos todos los dioses, el sol seguía inmóvil, pero entonces el viento, 
soplando con violencia, lo forzó a entrar en movimiento. La luna se quedó atrás, y desde 
entonces ambos astros caminan separadamente. 


Esta bella leyenda merece algunas palabras de explicación. Los dioses a que se alude se 
designan con la palabra téotl (plural teteo). En otro pasaje, Sahagún? nos dice que este 
término designaba también a los muertos divinizados, cuya alma iba a perderse entre 
los astros. 


Se suponía que los muertos divinizados más notables se convertirían en compañeros del 
sol e incluso se le asimilarían. La palabra téotl se había convertido en uno de los 
términos que se utilizaban para designar al sol, generalmente llamado tonatiuh. De esta 
manera, teótlac significaba “la puesta del sol”. El oro, que se decía que era el excremento 
del sol, recibía el nombre de teocuítlatl, 


Teotihuacan, cuyo nombre significa “lugar de la apoteosis”, como nos muestra W. 
Jiménez Moreno, se consideraba el sitio por excelencia para la divinización de los 
muertos. Se trata de un sitio arqueológico grandioso del norte del Valle de México, 
donde se alzan dos grandes pirámides, que los aztecas del siglo xv1 llamaban pirámide 
del sol y pirámide de la luna. Estos dos monumentos se remontan a los primeros siglos 
de nuestra era; el sitio estaba abandonado desde hacía 700 años cuando Sahagún 
recogió esta leyenda. En esa época los constructores de las pirámides habían pasado a 
formar parte de los mitos y no quedaba de ellos el menor registro histórico. Las ruinas 
tenían todavía un aura de prestigio, pero sería aventurado afirmar que la leyenda que 
prevalecía entonces correspondiera al destino previsto por los constructores 
desaparecidos. 


En este sentido, es de lamentar el hecho de que el primer arzobispo de México mandará 
destruir un enorme ídolo de piedra que todavía en el siglo xvi se levantaba en la punta 
de la pirámide del sol. 


La arqueología moderna ha mostrado que los constructores de Teotihuacan (cuya 
lengua se ignora) rendían culto a la lluvia y también que veneraban a un antiguo dios 
del fuego. Sin embargo, no sabemos si rendían un culto al sol y a la luna. 


El nombre de Tecciztécatl significa “el del país de las conchas”, nombre que evoca una 
divinidad marina o costanera. Este dios, cuya importancia era secundaria en la religión 
azteca, está representado en algunos manuscritos pictográficos indígenas, acompañado 
de su glifo, que representa un grueso gasterópodo marino del género Strombus. Esas 
conchas representaban las partes sexuales femeninas. Los mexicanos veían en la luna 
llena la figura de un conejo, de ahí la leyenda del conejo lanzado al rostro de 
Tecciztécatl convertido en luna. El agua y la luna se asociaban al concepto de feminidad 
en el pensamiento religioso y simbólico de los indios de la antigua zona 
mesoamericana. 


Nanahuatzin es un nombre descriptivo o mote que designa a la persona que padece una 
enfermedad de la piel no determinada, como herpes, lepra o sífilis. El sufijo -tzin presta 
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a este nombre un matiz de respeto o de afecto. Es bastante curioso que una tradición 
india moderna de la sierra de Puebla describe a Nanáhuatl con un aspecto diferente, el 
del Tláloc o Tlalocantecutli de los aztecas, dios supremo del rayo, que se piensa que vive 
en una especie de paraíso en la mitad del mar, en el extremo del sol levante.? Cabe 
señalar que hay reminiscencias de esta opinión en el texto azteca de la “Leyenda de los 
soles”* donde Nanáhuatl, rodeado por los dioses del rayo, destruye la montaña de maíz, 
tema todavía bastante difundido actualmente desde México a Guatemala. Pero este 
mismo texto, un poco más adelante, distingue claramente a Nanáhuatl de 
Tlalocantecutli. En pocas palabras, hay que admitir que, fuera del mito que nos ocupa, 
la información que tenemos sobre Nanahuatzin es insuficiente. 


El mito del sol de Sahagún insiste sobre todo en la oposición entre el falso mérito, 
representado por las ricas ofrendas, y el verdadero mérito que confiere la práctica del 
ascetismo (ayuno, escarificaciones), coronado por el sacrificio voluntario en las llamas. 
El dios pobre y meritorio se convierte en sol, el dios rico y pretencioso se convierte 
nada más en luna, cuyo brillo será menor. 


Este tema del poder del ascetismo era muy importante en el México antiguo. Otro mito, 
relatado por Hernando Ruiz de Alarcón,* nos muestra a los dioses inquietos por las 
hazañas de un asceta, Yappan, que se inflige mortificaciones tales que está a punto de 
elevarse por encima de la condición humana y al que es necesario enviarle a la diosa de 
la belleza para que sucumba a la tentación y esto le impida acceder al rango de los 
dioses. 


En la segunda parte, el mito del sol va más allá de la simple glorificación del ascetismo, 
y convierte al sacrificio humano generalizado en una verdadera condición para el curso 
normal de los fenómenos cósmicos. Los “dioses” mueren voluntariamente para dar vida 
al sol, con el fin de que “resucite con su muerte”. Sólo Xólotl trata de escapar, 
mostrando así que no es necesario el consentimiento voluntario para que el sacrificio 
sea eficaz. 


Este episodio del mito posee un simbolismo astronómico bastante transparente. Los 
“dioses” que mueren para dar vida al sol son las estrellas que desaparecen en el 
momento del alba. Xólotl, cuyo nombre no ha podido ser interpretado 
satisfactoriamente aún, era un dios azteca bastante misterioso que, entre otras 
atribuciones, tenía la de patrono de los monstruos, sobre todo de los monstruos dobles. 
Su patronazgo se extendía a los gemelos, seres cuyo nacimiento se consideraba 
anormal. Era hermano gemelo de Quetzalcóatl, dios del planeta Venus. En este sentido, 
se piensa que, en el mito relatado por Sahagún, su muerte tardía es la de la estrella de la 
mañana, que sigue brillando unos momentos cuando ya las otras estrellas se han 
apagado en la palidez de la aurora. 


En realidad, si Xólotl era la estrella de la mañana, es sorprendente que Ehécatl, el 
viento, lo ejecute, ya que en el texto mismo del mito se dice, de pasada, que éste era 
otro nombre de Quetzalcóatl. 


Cabe pensar que los antiguos aztecas quisieron expresar por este medio la naturaleza 
doble, a la vez benéfica y maléfica, que atribuían al planeta Venus. Efectivamente, si 
consideramos el conjunto de mitos y leyendas de la zona mesoamericana, veremos que 
en ciertas versiones la estrella de la mañana es aliada del sol mientras que en otras es 
su enemigo. Más adelante consideraremos algunos casos. 


296 


29 


30 


31 


32 


33 


34 


35 


Pero este simbolismo astral no lo era todo. El precedente sentado por los “dioses” debía 
ser repetido por los hombres. El mito del sol era la justificación de la guerra sagrada y 
de innumerables sacrificios humanos que caracterizaban a la civilización del México 
antiguo, al menos durante sus últimas fases. El águila y el jaguar, que se representan 
siguiendo al sol en la hoguera, eran los patronos de las dos grandes sociedades 
guerreras cuyas hazañas pudieron admirar los españoles y que probablemente se 
relacionaban con la tierra y la noche. 


Al azteca recién nacido se le advertía que había llegado a este mundo para nutrir al sol 
y a la tierra con la sangre y la carne de los enemigos, o con su propia sangre y carne. Se 
creía firmemente también que si la “guerra florida” y los sacrificios se interrumpían, el 
sol perdería rápidamente sus fuerzas y el fin del mundo llegaría sin tardanza. 


A cambio, el que de esta manera daba su vida se desprendía de los vínculos terrestres y 
tenía acceso al paraíso celeste, donde se convertía en compañero del sol. Era la 
apoteosis, que abría las puertas de la verdadera vida; la existencia anterior no era más 
que una especie de sueño.* También las mujeres que morían de parto podían aspirar a 
esta suerte privilegiada, pues se consideraba que habían muerto librando una valiente 
batalla. 


Nuestro mito evoca también otro aspecto de las creencias aztecas sobre el más allá: la 
apoteosis de los nobles y de los reyes, donde los dioses se instigan unos a otros al 
sacrificio, diciendo: “¿Será necesario que vivamos entre los plebeyos (macehualtin)?” 
Estos “dioses” son, pues, “nobles” (piltin) o jefes (tecuhtin). Un pasaje de Sahagún, ya 
citado,” nos dice que los antiguos creían que sus jefes y sus nobles se convertían en 
dioses (teteo) a su muerte y que su alma se iba a confundirse con los astros. Esta creencia 
persistía en el México de principios del siglo xvi, sobre todo en Tlaxcala, donde 
Mendieta? y Torquemada? la observaron. En efecto, las investigaciones modernas 
(Moreno, Caso) han demostrado que la sociedad azteca estaba fuertemente jerarquizada 
y no correspondía a la imagen democrática ideal delineada en el siglo pasado por 
Bandelier y Morgan. 


No parece que haya habido oposición entre esta especie de privilegio aristocrático de 
ultratumba y la idea de que la apoteosis era la recompensa de los guerreros sacrificados 
y las mujeres muertas de parto. Entre los aztecas los nobles estaban, efectivamente, 
consagrados al oficio de las armas; por otra parte, las hazañas militares podían 
conducir al ennoblecimiento. En cuanto a las mujeres que morían de parto, la muerte 
las ennoblecía al punto que se las llamaba cihuapipiltin, “mujeres nobles”, y en otras 
regiones incluso cihuatecuhtin, “mujeres jefes”. 


Nos queda por analizar un pasaje de nuestro mito donde los dioses se preguntan de qué 
lado va a salir el sol al amanecer. Este tema aparentemente secundario debía tener 
cierta importancia, ya que aparece en otra versión antigua y, en nuestros días, en 
algunas regiones; es el único elemento del antiguo mito del sol que ha sobrevivido. Esto 
se explica sin duda por el papel esencial de los puntos cardinales en las concepciones 
cosmológicas del México antiguo. 

A este respecto, Sahagún da los nombres de las divinidades que presintieron que el 
nuevo sol saldría por el lado del oriente. El que Quetzalcóatl haya atinado se explica sin 
duda por el hecho de que fuera considerado (cuando menos en uno de sus aspectos) el 
dios de la estrella de la mañana. Tótec, o mejor Xipe Tótec, dios de los sacrificios por 
desollamiento, adivinó porque en su posición de Tlatlauqui Tezcatlipoca fue concebido 
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como este dios rojo del este. Las cuatro diosas se designan con nombres que indican las 
edades diversas por las que pasa una mujer. En cambio, es interesante ver cómo se 
alinean del buen lado los innumerables dioses llamados Mixmicoa, esto es, “serpientes 
de nubes”; se consideraba que estos dioses representaban a las estrellas del norte. Se 
oponían a los numerosos Huitznahua, representantes de las estrellas del sur, que en 
otro mito que veremos a continuación combaten al sol. 


Los propios aztecas consideraban que el mito que acabamos de presentar daba cuenta 
del nacimiento del sol y de la luna. Pero los informantes de Sahagún le contaron a éste 
otro mito, el del nacimiento del dios Huitzilopochtli, que los especialistas consideran 
también desde hace mucho tiempo un mito solar, aun cuando Sahagún no lo haya 
presentado como tal. He aquí lo esencial de este mito, que se encuentra en el capítulo 1 
del libro III: 


Sobre la Montaña de las serpientes (Coatépec), cerca de Tula, vivía desde siempre una 
mujer llamada Coatlicue ("la que tiene una falda de serpientes”) que llevaba una vida de 
austeridad. Esta mujer tenía hijos que ya eran adultos, una hija mayor llamada 
Coyolxauhqui ("aquella cuya pintura corporal representa cascabeles”) y muchos hijos 
llamados Centzon Huitznahua ("los cuatrocientos del país de las espinas”, es decir del 
sur). 

Mientras que Coatlicue realizaba sus tareas rituales, le cayó encima un plumón. Ella lo 
tomó, lo puso entre sus vestidos y quedó preñada. Al saberlo sus hijos, se sintieron 
deshonrados y decidieron matarla. Coatlicue se asustó, pero el niño que llevaba en el 
vientre, que era Huitzilopochtli, le habló para tranquilizarla. 


Los Centzon Huitznahua, encabezados por Coyolxauhqui y equipados como para la 
guerra, treparon la montaña por asalto para matar a su madre. Pero uno de ellos, 
llamado Quauitlícac ("árbol erguido” o “palo parado”) los traicionó y previno a 
Huitzilopochtli sobre su avance. 


En el momento en que la tropa hostil alcanzaba la cima de la montaña, Coatlicue dio a 
luz a Huitzilopochtli, armado de pies a cabeza. Con una jabalina de fuego, lanzada por 
medio de un propulsor de turquesa, mató a su hermana Coyolxauhqui, cuya cabeza fue 
cortada y cuyo cuerpo cayó rodando por el flanco de la montaña. Tras lo cual persiguió 
y exterminó a sus hermanos, los Centzon Huitznahua. Solamente algunos pudieron 
escapar y enfilaron al sur, hacia el país de las espinas (Huitztlampa). 

Huitzilopochtli era el dios tribal de los aztecas y la divinidad más importante de su 
panteón. Los numerosos textos antiguos que pueden consultarse al respecto no lo 
confunden nunca con el dios del sol. Las representaciones que se tienen de él no lo 
muestran nunca con la aureola radiante del astro del día. 

Sin embargo, los mexicanistas, junto con Eduard Seler y otros, suponen desde hace 
mucho tiempo que Huitzilopochtli, en el mito que nos ocupa, era un dios solar, hijo del 
cielo, parido por la tierra (Coatlicue) y que exterminó a su hermana la luna 
(Coyolxauhqui) y a sus hermanos los dioses de las estrellas (Centzon Huitznahua). 

La etnología, como veremos, confirma esta interpretación astral del mito de 
Huitzilopochtli al proporcionarnos un mito recogido de la boca de indios actuales, y 
donde se encuentran resumidos los elementos de los dos relatos que aparecen 
independientemente en Sahagún. 
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El mito de Nanahuatzin ponía el acento en el ritual, que insiste en el aspecto de la 
guerra. Los dioses no mueren por su voluntad para sostener al sol, más bien éste los 
extermina. No por ello deja de tratarse de una guerra sagrada. 


Por lo demás, si los aztecas no confundían en verdad a Huitzilopochtli con el sol es 
porque veían en él más bien al representante principal, el prototipo por excelencia del 
guerrero muerto y divinizado. A eso se debía que fuera un dios colibrí, ya que se 
pensaba que esos muertos reaparecían en este mundo inferior en la forma de estos 
pajarillos imposibles de atrapar y pendencieros. Así como dichos muertos bajaban 
supuestamente del cielo con el aspecto de estos pájaros, de la misma forma 
Huitzilopochtli nació de plumón caído del cielo. No insistiremos más en este nacimiento 
milagroso, tema frecuente de la antigua mitología mexicana y del folclor de los indios 
actuales. 


Pero el nombre de Huitzilopochtli significa “el colibrí de la izquierda”, lo que lo vincula 
con el sur, que varios indios de la República Mexicana llaman todavía “la izquierda del 
mundo”. Y precisamente la ofensiva que encabeza se dirige hacia el sur, en contra de 
los dioses del sur. Mientras que el mito de Teotihuacan estaba animado, en cierta 
forma, por un movimiento este-oeste correspondiente al desplazamiento diurno del sol, 
el relato actual parece animado por un movimiento norte-sur. 


Ésta es la razón por la que los especialistas han relacionado este relato con el equilibrio 
anual del curso solar, que, en la latitud de la ciudad de México, se inclina tanto al norte, 
como al sur. Aun cuando no obre en nuestras manos ningún texto indígena 
verdaderamente explícito en este sentido, es posible que para los antiguos aztecas el sol 
emprendiera campañas tanto contra las estrellas del norte, los Centzon Mimixcoa, 
como contra las estrellas del sur, los Centzon Huitznahua, según la estación del año. 


El mito del nacimiento de Huitzilopochtli, considerado en su aspecto astronómico, 
aparece, pues, en cierta forma, como un mito del segundo paso del sol por el cenit en la 
ciudad de México. Este punto de vista es confirmado por ciertos datos provenientes de 
los indios actuales y también por el hecho de que antiguamente panquetzaliztli, la fiesta 
del triunfo de Huitzilopochtli, se celebraba en noviembre. 


Una escultura descubierta en México ilustra un episodio del mito de Huitzilopochtli. Se 
trata de una enorme pieza de diorita pulida, que representa la cabeza cortada de 
Coyolxauhqui, con los ojos cerrados por la muerte y sus cascabeles característicos 
pintados en el rostro. 


En fin, un personaje misterioso del mito que nos ocupa es el Huitzinahua que traicionó 
a su grupo y que previene a su medio hermano sobre los peligros que pesan sobre él. El 
nombre de este espía, Quauitlícac, parece significar “palo parado”. Tal como han 
señalado F. del Paso y Troncoso y E. Seler, parece ser una alusión a los ritos del palo de 
cucaña, que practicaban los aztecas y que simbolizaba una comunicación entre la tierra 
de los hombres y el cielo de los muertos divinizados, como veremos más adelante. 
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VERSIÓN DE LA “LEYENDA DE LOS SOLES” (CIUDAD 
DE MÉXICO) 


La “Leyenda de los soles'” es un conjunto de mitos en lengua náhuatl cuyo autor parece 
haber sido un indígena de la propia ciudad de México. El nombre que dio a esta obra se 
debe al relato cosmogónico con el que comienza. 


Este relato describe que el mundo está pasando por una serie de eras sucesivas, cada 
una caracterizada por un sol especial y una humanidad particular y que se termina con 
un cataclismo diferente. En cierta forma se trata de creaciones malogradas, que 
precedieron el periodo actual en que se supone que el mundo ha alcanzado una especie 
de equilibrio o de perfección. Los hombres hoy son dignos de sobrevivir porque, siendo 
ya agricultores, se alimentan de maíz y rinden culto a los dioses. En cuanto al sol actual, 
llamado Nahui Ollin (4 Movimiento) por su nombre calendárico, su creación se narra de 
la manera siguiente: 


Los dioses reunidos en Teotihuacan comenzaron por preparar una hoguera divina y 
encendieron un fuego que mantuvieron durante cuatro años. Al cabo de este lapso, las 
divinidades del cenit, Tonacatecuhtli y Xiuhtecuhtli, convocaron a Nanáhuatl, que 
padecía una enfermedad de la piel, y le dijeron que a partir de ese momento el cielo y la 
tierra estarían a su cuidado. Por otra parte, los dioses de la lluvia, Tlalocantecuhtli y 
Nappatecuhtli, citaron a uno llamado Nahui Técpatl (4 Pedernal). 


Ambos candidatos ayunaron y se mortificaron. Las ofrendas de Nahui Técpatl fueron 
fastuosas, las de Nanáhuatl eran meritorias y frugales. Finalmente, saltaron a la 
hoguera. Nanáhuatl cayó en las llamas y Nahui Técpatl en las cenizas. El águila entró 
también en el fuego, pero el jaguar, el gavilán y el lobo sólo se aoroximaron. 


Nanáhuatl, convertido en el sol, subió al cielo, donde las divinidades supremas, 
Tonacatecuhtli y su mujer, lo sentaron en un trono de plumas rosas y le ciñeron la 
cabeza con una cinta roja. Pero como permaneció inmóvil durante cuatro días, lo 
interrogaron. Respondió que exigía la muerte de los dioses. Tlahuizcalpantecuhtli, “que 
es la helada”, intentó resistir con sus flechas, pero fue muerto de inmediato y entonces 
todos los dioses murieron en Teotihuacan. 


Mientras eso sucedía, Nahui Técpatl, convertido en la luna, salió de las cenizas y subió 
también al cielo. Pero apenas llegó, un dios de la embriaguez le marcó en el rostro la 
imagen de un conejo. Finalmente, un poco más lejos, en un cruce de caminos, se 
encontró con los demonios de las tinieblas llamados Tzitzimime y Koleletin, que lo 
cubrieron todo de harapos. 


Aunque parecido a grandes rasgos al relato de Sahagún que resumimos arriba, este 
mito presenta diferencias notorias. Estas variaciones merecen ser señaladas sobre todo 
porque las dos versiones son indígenas en su totalidad y parecen provenir ambas de la 
propia ciudad de México. 


Pese a las apariencias, las diferencias no tienen que ver con el nombre de los héroes. 
Entre los aztecas, cada individuo recibía primero el nombre calendárico 
correspondiente al día de su nacimiento, luego un nombre propiamente dicho y a veces 
también un apodo. La “Leyenda de los soles” designa naturalmente a sus personajes con 
su nombre calendárico. Así, el dios Tecciztécatl de Sahagún se llama aquí Nahui Técpatl 
(4 Cuchillo de pedernal), el nombre calendárico de la luna, tal como Nahui Ollin era el 
nombre calendárico del sol. Diversas pinturas del México antiguo representan un 
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cuchillo de pedernal sobre la imagen de la luna. En cuanto al nombre de Nanáhuatl, no 
se distingue de Nanahuatzin más que por la supresión del sufijo reverencial. 

En la “Leyenda de los soles” encontramos nuevamente la distinción entre el falso 
mérito de las ricas ofrendas y el verdadero mérito del ascetismo. Pero, además, los dos 
candidatos se distinguen por los protectores divinos que los patrocinan de modo más o 
menos eficaz, Tonacatecuhtli y Xiuhtecuhtli, cuyo protegido fue el vencedor, eran 
dioses del cenit, que supuestamente residían en la cima del cielo. Xiuhtecuhtli, además, 
era el dios del fuego. Tlalocan-tecuhtli y Nappatecuhtli, cuyo protegido fue el perdedor, 
eran los dioses del rayo, cuya residencia era terrestre. Es evidente que, para elegir al 
sol, la opinión de los dioses celestes y del dios del fuego debía prevalecer. 

Por otro lado, la muerte de los dioses no parece ser voluntaria en este caso. En lugar de 
la huida de Xólotl tenemos aquí la resistencia activa pero inútil de 
Tlahuizcalpantecuhtli, dios de la helada. No obstante, este detalle confirma la 
interpretación astral que expusimos antes a propósito de Xólotl, porque 
Tlahuizcalpantecuhtli, cuyo nombre significa “el señor de la aurora”, era un dios del 
planeta Venus. 

Los animales que pretendían seguir al sol en las llamas eran, aparentemente, los 
emblemas de ciertas sociedades de guerreros. El único que lo lograba plenamente era el 
águila, el pájaro del cielo. 

Los andrajos con que los demonios visten a la luna tienen la finalidad de hacer un 
contraste con su presuntuosa opulencia anterior, así como la dignidad real que el sol 
acaba de alcanzar. 

Para nuestro estudio, el interés principal de la “Leyenda de los soles” es sin duda que 
nos presenta el mito del nacimiento del sol ya no aislado sino dentro del marco de una 
cosmogonía. El relato de las cuatro eras anteriores y de sus trágicas conclusiones viene 
a subrayar el carácter obligatorio de los ritos de guerra y de sacrificio destinados a 
alimentar al sol. 

El episodio que sigue al relato del nacimiento del sol va en el mismo sentido. Se habla 
de la condena de los 400 mimixcoa, los salvajes de las estepas del norte. Debido a que no 
observaban los ritos y no realizaban sacrificios, estos bárbaros son a su vez asesinados y 
su sangre alimenta al sol, 

Estos numerosos mimixcoa, que vagan por las planicies septentrionales, simbolizaban, 
como ya dijimos, las estrellas del cielo del norte, contra las que se suponía que el cielo 
combatía durante una parte del año. 


VERSIÓN DE LA HISTORIA DE LOS MEXICANOS POR 
SUS PINTURAS (¿CIUDAD DE MÉXICO?) 


La “Historia de los mexicanos por sus pinturas!! es el comentario de un documento 
pictográfico que hoy está perdido. El texto fue escrito en el siglo xvi, en español, 
siguiendo las indicaciones de un indio que probablemente era nativo de la ciudad de 
México. 

La obra comienza con una cosmogonía, que a grandes rasgos es análoga a la “Leyenda 
de los soles”. Volvemos a encontrar las eras sucesivas de creación y destrucción del 
mundo, el nacimiento del sol, la instauración de la guerra y del culto. 
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La importancia de la guerra se subraya aquí de manera especial, porque vemos que los 
dioses, deseosos de que el mundo sea iluminado por un sol, comienzan por crear a los 
hombres y organizar la guerra, con la finalidad de que el futuro sol tenga sangre que 
beber y corazones que comer. 


En cambio, el tema de la rivalidad entre dos candidatos y del triunfo del ascetismo ha 
desaparecido. Quetzalcóatl decide que su hijo se convertirá en el sol y, una vez que este 
hijo se ha sometido a las mortificaciones rituales, lo arroja al fuego, donde la 
transformación tiene lugar. Para que ocupe el papel de la luna, Quetzalcóatl designa al 
hijo que Tláloc, dios del rayo, tuvo con una diosa del agua. Este personaje secundario 
ejecuta a su vez los ritos preliminares, después lo arrojan a las cenizas del fuego 
extinguido. Los dos astros así creados comienzan entonces a caminar sin condiciones y 
a iluminar el mundo. 


El resto del mito cuenta cómo el dios Mixcóatl organizó la matanza de los bárbaros del 
norte “para dar de comer al sol” y cómo hizo una fiesta para el cielo con numerosos 
fuegos rituales. 


Es interesante observar que en esta versión de la creación del sol el papel principal le 
corresponde a Quetzalcóatl, que en uno de sus aspectos era un dios del planeta Venus. 


VERSIÓN DEL PADRE MENDIETA Y DE THEVET 
(¿TEXCOCO?) 


El padre Mendieta, misionero franciscano del siglo xvI, escribió una historia de la 
evangelización de México, donde insertó algunas tradiciones indígenas. En su 
redacción, bastante descuidada, del mito que nos ocupa olvida para empezar lo relativo 
a la luna, que luego incluye en un capítulo posterior.'? 


En un periodo en que el mundo estaba sumergido en las tinieblas, los dioses se 
reunieron en Teotihuacan e hicieron un gran fuego. Invitaron luego a los hombres que 
les eran devotos y les dijeron que el primero de ellos que se arrojara a las llamas saldría 
transformado en sol. Se arriesgó el más valiente, que se convirtió en el sol y descendió a 
los infiernos. Luego entró otro en una cueva, donde sufrió una metamorfosis y se 
convirtió en la luna. 


Como los asistentes esperaban para ver de qué lado del horizonte saldría el sol, hicieron 
apuestas. Los perdedores fueron ejecutados, iniciándose así la costumbre de los 
sacrificios. 


Finalmente el sol apareció, pero declaró que no empezaría a caminar hasta que no 
hubieran sido exterminados todos los dioses. Uno llamado Citli (la liebre), indignado, le 
lanzó tres flechas pero no dio en el blanco. El sol le regresó entonces una de sus flechas 
y lo mató. Los otros, desalentados, decidieron sacrificarse. Xólotl les abrió el pecho y les 
arrancó el corazón, y al final se quitó la vida. Tranquilizado así el sol, siguió su curso a 
partir de entonces. 

Esta versión está emparentada con la de Sahagún, pero presenta variantes interesantes. 
Ya no trata sobre los méritos del ascetismo, y no se puede asegurar que esta laguna no 
se deba a la negligencia o la incomprensión del padre Mendieta. Es curioso observar 
que la luna no se forma en las llamas sino en una cueva. Se trata tal vez de una 
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reminiscencia de la oposición entre los modos de sepultura de los aztecas, la 
inhumación y la incineración, como veremos más adelante. 


Encontramos de nuevo el tema de las apuestas entre los que quieren adivinar de qué 
lado saldrá el sol. Pero este tema se utiliza aquí para explicar el origen de los sacrificios 
de hombres y de animales. 


El final del relato es intermedio entre las versiones de Sahagún y la “Leyenda de los 
Soles”, con algunos detalles particulares que muestran una nueva forma de simbolizar 
los fenómenos astronómicos. La primera víctima del sol, Citli, la liebre, que sucumbe 
luego de resistirse inútilmente, es aparentemente la luna, que se supone muestra la 
imagen de un conejo, animal muy semejante a la liebre. Esto nos recuerda la leyenda de 
Huitzilopochtli, en la que la diosa lunar, Coyolxauhqui, es la primera que muere. Es 
particularmente curioso el papel de verdugo de los dioses que desempeña Xólotl, quien 
en el relato de Sahagún era la última víctima y la única que no estuvo de acuerdo. 
Podríamos ver aquí un nuevo testimonio de la ambigijedad de los roles que la tradición 
azteca asignaba a los dioses del planeta Venus. 


Existe una versión francesa antigua, de la pluma de André Thevet,'* cosmógrafo de 
Francisco I, que se dice que fue tomada de un manuscrito inédito del misionero 
franciscano Andrés de Olmos. Esta versión de tercera mano es somera y confusa, pero 
parece proceder de la misma fuente que la del padre Mendieta. Thevet atribuye este 
mito a los indios de Texcoco, de los que dependía la región de Teotihuacan. 


El texto parece decir que un buen número de dioses deseaban convertirse en el sol y 
por ello hacían abundantes ofrendas a las tres divinidades supremas, Tezcatlipoca, 
Ehécatl y la diosa Citlallicue. Nanahuaton, el enfermo, que era pobre, ofreció su propia 
sangre, al picarse con una espina en un ritual. Finalmente se lanzó al fuego “en un acto 
de magia, de la que estaba bien empapado”, descendió a los infiernos, de donde regresó 
con grandes riquezas, y fue elegido para convertirse en el sol. 


Al igual que Mendieta, Thevet se olvida de hablar de la luna y da cuenta de un descenso 
del sol a los infiernos. La versión francesa, acortada probablemente por un cronista 
incompetente, menciona pruebas de austeridad que no se mencionan en absoluto en el 
texto de Mendieta. Digamos de paso que Nanahuaton es el mismo nombre que 
Nanahuatzin, sólo que con un sufijo desdeñoso. 


VERSIONES DE RUIZ DE ALARCÓN Y DE VEYTIA 


Una interesante versión!* parece haber sido recogida en el siglo xv1 entre los indios de 
lengua náhuatl, semipaganos, en una región montañosa situada a unos 100 kilómetros 
al sudoeste de la ciudad de México. Sin embargo, no queda excluido que Ruiz de Alarcón 
la haya tomado de un manuscrito del siglo xvI. He aquí lo esencial de su contenido: 


En aquel tiempo, el fin de una era se aproximaba y cada uno de los hombres de 
entonces debía pasar por una metamorfosis según sus méritos. Los hombres ricos y 
poderosos retrocedían por el terror que les causaba la prueba del fuego, condición de la 
apoteosis. Empujado por el dios “sin padre” Cintéotl, un desdichado, al que llamaban 
Nanahuatzin porque padecía una enfermedad de la piel, se arrojó a la hoguera y 
enseguida a un estanque de agua muy fría. Perfectamente purificado de esta manera, se 
convirtió en el sol, subió al cielo y desapareció. Otro hombre hizo lo mismo después que 
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él, pero éste no quedó completamente purificado, porque el fuego ya se había 
extinguido y enfriado. Por lo tanto se convirtió sólo en la luna y subió también al cielo. 


Los otros hombres prepararon entonces sus ofrendas, esmerándose cada uno para que 
la suya fuera la mejor y obtener del sol una metamorfosis más ventajosa. Era necesario 
ayunar, a riesgo de fracasar en la transformación. Tras largo tiempo de permanecer sin 
mostrarse, el sol hizo una breve aparición por el lado del oeste, luego por el lado del 
sur, luego por el lado del norte. En cada ocasión desapareció sin dar tiempo a que le 
ofrecieran sacrificios. Uno de los hombres se desanimó y acabó por comerse su ofrenda, 
de modo que cuando el sol salió por el este y majestuosamente prosiguió su curso lo 
tomó desprevenido y perturbado. Todos los demás hicieron sus ofrendas y fueron 
transformados en “animales buenos” cuyo alimento está asegurado. El infractor fue 
convertido en huináxcatl, pájaro nocturno perpetuamente perturbado y hambriento. 


Esta versión, al igual que la de Mendieta, ubica la competencia en el mundo de los 
hombres. No se habla aquí de ejercicios de austeridad preliminares. En cambio, no sólo 
se cita la acción purificadora de la prueba del fuego, sino que se agrega la de un baño de 
agua helada. El que se convierte en la luna pasa también por estas pruebas, pero su 
purificación es incompleta. 


La segunda parte del relato versa sobre el fin de los otros hombres, que son 
transformados en animales diversos, según sus méritos, ganados por el ascetismo 
(ayuno) y por sus ofrendas. Volvemos a ver el tema de la incertidumbre en cuanto al 
punto cardinal donde tendrá lugar la salida del sol. Por el contrario, el tema de la 
guerra y de los sacrificios humanos está ausente, cosa que tal vez se deba al hecho de 
que el texto de Ruiz de Alarcón es una versión que data de una época colonial bastante 
tardía. 


Es interesante observar que en esta versión el héroe enfermo es alentado por Cintéotl, 
dios del maíz, estrechamente emparentado con Tlahuizcalpantecuhtli, dios de la 
estrella de la mañana. Sahagún” nos dice que en la ciudad de México, en un templo 
dedicado a Cintéotl, se sacrificaba en honor del sol a los cautivos que padecían 
enfermedades de la piel. 


Existe una versión claramente emparentada con la de Ruiz de Alarcón (aunque en ella 


falta la última parte) y transmitida por Veytia,!* erudito mexicano de fines del siglo 
xvi, que la tomó de un manuscrito indígena hoy perdido. 


En ésta aparece también que Cintéotl da ánimos al pobre enfermo, así como la idea de 
que si el segundo héroe se convirtió en luna se debe a que las llamas, enfriadas por el 
paso del primero, ya no eran tan ardientes como para transformarlo en sol. Un tema 
que sólo está en Veytia es el del sol que aparece en el horno en forma de globo en 
llamas que un águila se lleva de inmediato al cielo. Cabe recordar a este respecto que 
entre los aztecas el sol de la mañana recibía el nombre metafórico de “el águila que se 
eleva”, cuauhtlehuánitl, y el sol de la tarde “el águila que cae”, cuauhtémoc. 


VERSIÓN DE MUÑOZ CAMARGO (TLAXCALA) 


Una versión trunca de un mestizo del siglo xvI, Diego Muñoz Camargo, presenta el 
interés especial de que proviene de la región de Tlaxcala, ciudad rival de la ciudad de 
México." 
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En ella leemos que un dios leproso o sifilítico provocó la compasión de los otros dioses, 
que lo purificaron haciéndolo arder en una especie de gran horno. Se convirtió así en el 
sol y los dioses hicieron que comenzara su movimiento al cabo de cuatro días, de donde 
proviene su nombre Nahui Ollin (4 Movimiento). La luna, señora de la noche, es su 
esposa y las estrellas la obedecen. 


Esta versión tlaxcalteca insiste en la purificación del dios enfermo por medio de las 
llamas del horno. La rivalidad con el que se convierte en la luna no aparece. Tampoco se 
mencionan las austeridades ni el origen de la guerra y de los sacrificios humanos. 


VERSIONES MODERNAS DE LOS HUICHOLES Y LOS 
CORAS (NAYARIT) 


La sierra de Nayarit, comarca de los indios huicholes y coras, es una región montañosa 
y pobre que en el siglo xvi estaba situada en las márgenes de la zona mesoamericana 
altamente civilizada. El nivel cultural de estas dos tribus era claramente menos alto que 
el de los aztecas, y desde entonces los efectos de la colonización lo abatieron aún más. 


En contraste, estos indios, protegidos por sus montañas, han podido conservar hasta 
hoy parte de sus tradiciones, especialmente aquellas que tienen que ver con la 
formación del sol y de la luna. Estas tradiciones fueron descritas por Lumholtz** y por 
Preuss.!” 


Según los huicholes, los chamanes de los tiempos míticos arrojaron a una hoguera a un 
hombre joven equipado ritualmente, con su arco, sus flechas y su bolsa de tabaco. Era el 
hijo de la diosa de la tierra y del maíz. El joven salió del horno desapareciendo en la 
tierra, Después de haber viajado bajo tierra, surgió por el extremo oriente del mundo y 
se elevó al cielo en la forma de sol. 


Preuss?” demostró que el panteón huichol se presenta como un agrupamiento bastante 
anárquico de divinidades veleidosas y mediocremente individualizadas, a las que los 
chamanes se jactan de imponer su voluntad, para lo cual recurren a ritos y regalos 
apropiados. No nos asombrará, pues, ver, en este mito, que los chamanes actúan en el 
lugar de los dioses cuando arrojan a las llamas a un joven que aparentemente no se 
prestó voluntariamente a ello. Aquí no se menciona, como en el relato azteca 
transmitido por Mendieta, que el joven descendió a los infiernos, sino sólo que viajó 
bajo tierra hasta que pudo salir por el lado del Levante, región controlada por su madre 
Tako'tsi Nakawe”. 


Según los Coras, los hombres de la antigiiedad se reunieron una vez en un sitio donde 
acostumbraban deliberar, con el fin de realizar un ayuno de cinco días. Encontraron ahí 
un niño que debía convertirse en el sol. Se apoderaron de él y lo arrojaron a las llamas 
de una hoguera. Al cabo de cinco días el niño debería reaparecer, convertido en sol, 
Durante ese lapso los otros hombres, pese a haber ayunado, no lograban adivinar cuál 
sería su nombre. Uno de ellos, llamado “Conejo”, adivinó de repente, gritó el nombre y 
huyó de inmediato. Pero lo alcanzaron, lo lanzaron en un hueco donde encendieron un 
fuego que lo consumió. (Según una variante: “Lo persiguieron, pero se ocultó y no 
pudieron matarlo.”) 


También aquí el joven es arrojado al fuego y no se lanza por sí solo. Con esta versión 


cora volvemos a encontrar el tema de los espectadores que, mientras esperaban la 
aurora, realizan prácticas de austeridad buscando así la inspiración. Sólo que lo que 
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tratan de adivinar es el nombre que se le dará al sol y no ya en qué dirección saldrá. El 
conejo, que logró adivinarlo, pero que muere quemado, o debe ocultarse, es 
evidentemente la luna, que desaparece en la luz del alba, tal como Preuss descubrió. 


La religión de los coras muestra notorias concordancias con la religión azteca, pero se 
presenta con un aspecto mucho más sencillo y casi esquemático. El panteón se reduce 
en ella prácticamente al dios sol, a su mujer, la diosa de la tierra y de la luna, y a su hijo, 
el dios del planeta Venus. Este último es a la vez el dios del maíz y del frío. En la 
primavera, se espera que ayude a su padre, el sol, en la cacería de estrellas, que son 
ciervos, piezas de caza de los espacios celestes. En el estío desciende a la tierra para 
garantizar el crecimiento y la maduración del maíz, luego vuelve al cielo, llevando 
consigo el calor de la buena temporada. 


VERSIÓN MODERNA DE LOS HUASTECOS (REGIÓN DE 
TAMPICO) 


Los indios huastecos de la región de Tampico son uno de los pueblos mexicanos que 
confrontan al etnólogo con problemas sumamente delicados. Pertenecen 
lingúísticamente a la familia maya pero se encuentran aislados desde hace más de 2000 
años. Durante este lapso tuvieron relaciones más bien con los pueblos de la meseta 
central mexicana, sobre todo con los de lengua náhuatl. De todos modos mantuvieron 
costumbres peculiares, a menudo arcaizantes, que despertaban el asombro de los otros 
indios. 

Evangelizados desde el siglo xv1, los huastecos conservaron a veces ciertas tradiciones 
de su antigua religión pagana, entremezclada de elementos cristianos. Tal es el caso de 
su leyenda del sol y de la luna, aún inédita, cuyo contenido es a grandes rasgos el 
siguiente: 

En tiempos muy antiguos, el mundo, sumido en las tinieblas, estaba en manos de 
hombres malvados. El “Padre eterno”, abrumado por esta situación, envió un hombre al 
país del oriente para que se convirtiera en sol. 

Habiendo brincado por encima de un gran fuego que le impedía el paso, el hombre se 
encontró frente a una mujer que se ofrecía y que era la diosa de la tierra con un aspecto 
engañoso y seductor. Sucumbió a la tentación y no cumplió su misión. 

El Padre eterno envió entonces un mensajero a buscar noticias, que encontró en el 
camino a un muchacho pobre y aquejado de una enfermedad de la piel, que era, según 
dicen, el Cristo resucitado. Habiendo llegado a la entrada del país del oriente, el 
muchacho, que se prestó a acompañar al mensajero, saltó valientemente a las llamas. 
Pero cuando cayó del otro lado ya se había apoderado de la fuerza del fuego y se había 
convertido en el sol, 

Su primera acción fue separar brutalmente a la pareja abrazada que se encontraba 
delante de él. De la mujer, herida en el vientre por el arma de la luz, salió un chorro de 
sangre. El hombre, con forma de luna, huyó. Ésta es la razón de que se diga que la luna 
causa hemorragias en hombres y mujeres, por cuenta de la tierra, que a partir de ese 
día está siempre sedienta de sangre. 

El sol comenzó entonces a iluminar el mundo. Los hombres malos, adeptos de las 
tinieblas, huyeron espantados hacia el país del sur, donde a la postre fueron 


306 


107 


108 


109 


110 


111 


112 


113 


114 


115 


convertidos en pájaros de noche y encerrados en el mundo subterráneo. Los hombres 
de bien, por el contrario, saludaron con danzas el triunfo de la luz y se transformaron 
en águilas, en colibríes y en pájaros cantores para acompañar al sol en su paso a través 
del cielo. 

Aun cuando en este mito se hable de Jesucristo y del Padre eterno, estos elementos 
cristianos no alteraron el cuadro en absoluto. En el folclor de los indios del México 
actual el Cristo suele ser asimilado al sol, pero es excepcional que se le asigne en tan 
alto grado el papel de dios del paganismo. 

Un episodio de carácter sexual da al relato un tinte típicamente huasteco. Sabemos, en 
efecto, que los antiguos huastecos eran famosos por su culto a las divinidades del amor 
y de la fecundidad. Sin embargo, la moral de la historia sigue siendo ascética, porque el 
triunfo recae en el héroe que supo guardar continencia ritual, 

El interés principal del mito huasteco es combinar los elementos de las dos leyendas 
solares que están tan netamente separadas en los textos aztecas de Sahagún. El marco 
general es más bien el del mito de Teotihuacan, aunque estas ruinas del México central 
son sustituidas por el país de la aurora, el Tlalocan de los aztecas. Pero ciertos detalles 
evocan sin lugar a dudas el mito del nacimiento de Huitzilopochtli: el arma flameante 
del sol y sobre todo la hostilidad de los hombres de las tinieblas, su derrota y su 
retirada hacia el sur, la “izquierda del mundo”. 

A falta de los sacrificios humanos, olvidados, la mención de las primeras danzas rituales 
nos recuerda que la época del nacimiento del sol fue aquella en que comenzó la práctica 
del culto a los dioses. 


Por último, el episodio de la transformación de los hombres en pájaros diurnos y 
nocturnos evoca la última parte de la leyenda solar relatada por Ruiz de Alarcón en el 
siglo XVII. 


Cabe anotar, para terminar, que en el folclor de la región Huasteca subsisten más o 
menos nítidamente antiguas creencias sobre la guerra sagrada y sobre los dos ejércitos 
de enemigos que supuestamente amenazarían al sol, tanto del lado del norte como del 
lado del sur. 


VERSIÓN DEL POPOL VUH (GUATEMALA) 


El Popol Vuh,” colección de tradiciones legendarias de los indios quichés de Guatemala, 
habla largamente de las hazañas de dos jóvenes héroes y magos nacidos 
milagrosamente, Hunahpú e Ixbalanqué, que libran una lucha interminable contra los 
señores del mundo subterráneo. Éstos, exasperados, preparan un gran fuego en una 
especie de horno e invitan a los dos jóvenes, que se precipitan por sí mismos a las 
llamas, con expresiones de desafío. 


Pero, aun cuando los príncipes de los infiernos toman la precaución de triturar sus 
huesos y de arrojar el polvo al río, los héroes resucitan. Sus poderes mágicos han 
aumentado aún más, de manera que la victoria es sencilla; luego se elevan al cielo, 
transformados en sol y en luna, 

Encontramos aquí, de nuevo, en plena zona maya, el tema de la prueba del fuego, 
generalmente ausente en las leyendas solares del sur de la zona mesoamericana. Pero 
tal vez se trate sólo de un préstamo. A nuestro parecer, este tema fue introducido en 


307 


116 


117 


118 


119 


120 


121 


Guatemala por las invasiones toltecas que emigraron de la Altiplanicie Central 
mexicana a partir del siglo xI, que llevaron también la danza del volador y otros 
elementos culturales diversos. Un argumento en favor de esta tesis es que el Popol Vuh, 
en un capítulo posterior al de la formación del sol y de la luna, da una lista de las 
divinidades quichés en la que figuran el Gran Nanáhuac y el Pequeño Nanáhuac. Ahora 
bien, en el texto quiché este nombre Nanáhuac parece ser una deformación de la 
palabra azteca nanáhuatl. Dicho esto, como la lista casi no tiene comentarios, no se sabe 
muy bien cómo explicar la presencia de los dos Nanáhuac. Cabe preguntarse si uno no 
era Hunahpú y el otro Ixbalanqué, ya que entre estos dos héroes, solar y lunar, el Popol 
Vuh no habla más que de una estrecha colaboración entre ellos, sin un rastro de 
rivalidad. 


COMPARACIONES ENTRE CIERTOS RITOS 


Pese a algunas diferencias, los mitos que acabamos de examinar tienen un denominador 
común: la prueba del fuego por la cual debe pasar aquel que ha de convertirse en sol, 
Veamos ahora si ciertos ritos practicados en el antiguo México nos ayudan a 
comprender mejor este tema difundido entre diversas poblaciones del norte de la zona 
mesoamericana. 


Ritos de caminata sobre el fuego 


Los ritos de caminata sobre el fuego o de salto por encima del fuego, estudiados por 
Frazer en Balder the Beautiful, están muy difundidos por el mundo. En otros tiempos 
existieron por toda Europa y existen aún en diversos lugares en los fuegos del día de 
San Juan, o los fuegos de Beltane, etc., donde los hombres se contentan en general con 
saltar por encima del fuego. Pero antes se hacía pasar a las manadas a través de las 
llamas, y hoy todavía se realiza en España un rito de caminata, con los pies desnudos, 
sobre un lecho de brazas ardientes, como señala Foster.? 


En África, entre los nandes, los zulúes y los hotentotes se obligaba a las manadas a 
cruzar el fuego. En Japón, los sacerdotes sintoístas pasan por carbones ardientes 
después de frotarse los pies con sal. En China, en Fokien, toda una procesión portando 
la imagen del dios taoísta de la vida caminaba sobre brasas encendidas. En las islas Fiji, 
los miembros de un cierto clan caminaban con los pies desnudos sobre piedras 
ardientes preparadas para cocinar en un horno bajo tierra. Podríamos citar, junto con 
Frazer, muchos otros ejemplos. 

El estudio comparado de estos ritos muestra que su objetivo era casi siempre de 
purificación: de lo que se trataba era de despojarse de impurezas rituales o de la 
contaminación de una enfermedad, como es el caso de las bestias víctimas de alguna 
epidemia. De igual forma, los chinos prudentes, después de haber asistido a un funeral, 
se deshacían del contagio de la muerte, o del fantasma de la muerte, brincando por 
encima de un pequeño fuego de paja. 

Pues bien, el México antiguo conocía ritos de este tipo y es probable que cultivaran 
ideas análogas. 

Durante los años Cáuac, dominados por la influencia nefasta de Bacab Hosan Ek, los 
mayas esperaban sufrir hambrunas y epidemias. Para evitarlas, preparaban un enorme 
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brasero, sobre el que pasaban descalzos; después de lo cual la fiesta terminaba con la 
embriaguez de todo el mundo. Esta ceremonia debe de haber estado muy difundida en 
la región maya, porque Landa,?* en la Relación de las cosas de Yucatán, y Tomás López 
Medel la mencionan. La Relación de Valladolid especifica que se caminaba sobre el fuego 
en el momento del amanecer y que las brazas se rociaban antes levemente con una 
bebida fermentada, con la ayuda de una especie de escobilla a la que se sujetaban 
muchas colas de víbora y de serpientes venenosas. 


Los tzotziles cristianizados de San Juan Chamula, pueblo perteneciente a la familia 
lingúística maya, practican hoy por hoy una carrera sobre el fuego. Cada año, durante 
los festejos del carnaval, determinados dignatarios religiosos chamulas deben pasar 
corriendo sobre un fuego pequeño de agujas de pino. Desafortunadamente, no se ha 
recogido ninguna información sobre el simbolismo de esta práctica. 


Pese al interés de estos ritos, nos parece difícil relacionarlos directamente con el mito 
que nos ocupa. Se trata, en efecto, de ritos localizados en la porción meridional del área 
mesoamericana, donde los mitos del nacimiento del sol y de la luna no presentan el 
tema de la prueba del fuego (excepto entre los quichés; como vimos, parece haber sido 
introducido entre ellos por los toltecas provenientes del centro de México). 


Ritos del horno subterráneo y del baño de vapor 


Cocer los alimentos encima de piedras ardientes en un horno enterrado es una vieja 
técnica que se diseminó por todo el mundo y a la que a veces se vinculan creencias y 
ritos religiosos. 


Ahora bien, este antiguo elemento cultural no sólo se encontraba en toda la zona 
mesoamericana sino que existía también entre los nómadas de la zona situada más al 
norte, la zona cultural de la América del norte árida. 


En el horno bajo tierra se cocían, y se siguen cociendo, los troncos de los agaves 
llamados mezcal por los apaches del sudoeste de los Estados Unidos, por los 
chichimecas bárbaros del México septentrional, los otomíes, los aztecas, los pueblos de 
Oaxaca, etcétera. 


Entre los pueblos mayas, donde los agaves comestibles son más escasos, el uso antiguo 
del mezcal es más dudoso. Pero el horno bajo tierra se utilizaba para cocer otros 
alimentos y se le atribuía importancia ritual. 


Entre los pueblos mayas actuales de Yucatán, la cocina en el horno bajo tierra se emplea 
para todas las ceremonias religiosas de origen pagano, en particular para las ofrendas 
de alimentos a la tierra y para los ritos de petición de lluvias. Las cosas cocidas son 
raíces diversas, masa de maíz rellena de semillas de calabaza, etc. Desafortunadamente 
carecemos de datos sobre el simbolismo de este tipo de cocina entre los indios de 
Yucatán.” 


Entre los huastecos, cocinar en el horno bajo tierra era una práctica antigua de los 
miembros de las cofradías de danzantes en una fiesta del fin del invierno. Se cocían 
tamales rellenos de carne y de salsa, que supuestamente representaban a los danzantes 
mismos. Al anochecer se colocaban en el horno y se sacaban al amanecer. Se trataba de 
un rito que más tarde permitiría que las almas de los participantes alcanzaran un más 
allá privilegiado, tras un viaje subterráneo comparable al del sol. Este cocimiento iba 
acompañado de diversos ritos de purificación. 
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Estos datos modernos de la Huasteca nos hacen pensar que los ritos de cocina en el 
horno bajo tierra en el antiguo México pudieran estar relacionados con el tema de la 
prueba del fuego en el mito del nacimiento del sol. Para apoyar esta tesis podemos decir 
que los mitos citados arriba mencionan con frecuencia que el fuego ardía en una 
especie de horno (texcalli). 


Agreguemos, para terminar, que antes de tapar un horno bajo tierra sobre los 
alimentos en él colocados es conveniente arrojar cierta cantidad de agua, que se 
evapora de inmediato al contacto con las piedras ardientes y garantiza un cocimiento 
satisfactorio. Este detalle establece una semejanza con el horno bajo tierra del baño de 
vapor, que en el antiguo México era ampliamente utilizado y que servía sobre todo para 
ciertas purificaciones rituales. Parece que antiguamente los mayas obligaban a las 
víctimas que iban a ser arrojadas al pozo sagrado de Chichén Itzá a que tomaran un 
baño de vapor.?* También en tiempos antiguos algunos danzantes en el rito del volador 
tomaban un baño de vapor antes de subir al palo, es decir, de hacer la ascensión 
simbólica al cielo. 


No obstante, en nuestra opinión el horno bajo tierra y el baño de vapor fueron, a fin de 
cuentas, ritos relativamente menores. Como, además, su uso estaba bastante 
generalizado en toda la zona mesoamericana, es poco probable que puedan dar cuenta, 
al menos por sí solos, de las creencias que nos ocupan. 


Ritos funerarios de incineración 


Después de haber citado el simbolismo escatológico del horno bajo tierra entre los 
huastecos es conveniente hablar de los ritos funerarios de cremación en el antiguo 
México y examinar sus relaciones con los ritos de inhumación. 


En este sentido cabe esperar que la arqueología dará algún día una solución más 
completa. En el presente estado de nuestros conocimientos se puede decir que la 
inhumación era la práctica tradicional de los antiguos pueblos agricultores 
mesoamericanos, aficionados sobre todo a los cultos de la fertilidad. Entre los huastecos 
parece haber predominado desde siempre. Entre los mayas de Yucatán estaba casi 
generalizada, pero los nobles, de origen tolteca y cuyos antepasados procedían del 
México central, eran incinerados.” 


Entre los aztecas, por el contrario, la mayoría de los cadáveres se quemaban. La única 
excepción eran los ahogados, los calcinados por el rayo y otras personas cuya forma de 
morir indicaba que habían sido llamadas por Tláloc, dios de la tormenta y de la 
fertilidad terrestre.? 


Ahora bien, el Códice Ríos?” asegura que los aztecas tomaron de los otomíes la costumbre 
de la cremación. Esto es posible, ya que las fuentes antiguas presentan constantemente 
a los otomíes y sus parientes, los tepanecas, como devotos del culto de Otontecutli, dios 
del fuego y representante del alma del guerrero muerto y divinizado. En todo caso, los 
toltecas, que transmitieron a los aztecas lo esencial de su civilización, vivieron la fase 
fundamental de su historia en una verdadera simbiosis con los otomíes. 


De todo esto se desprende una impresión general que asocia la cremación a los pueblos 


del norte de la zona mesoamericana. Esta costumbre debe de haber sido difundida y 
desarrollada después, como un símbolo de apoteosis, por los toltecas primero y luego 
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por los aztecas, pueblos que exaltaban el ideal guerrero porque era el que aseguraba el 
alimento del sol y la perennidad del mundo. 


Sacrificios por el fuego y ritos conexos 


Estos sacrificios, conocidos en diversas regiones del mundo, en la zona mesoamericana 
se realizaban en la porción septentrional. Fueron descritos por aztecas y tepanecas, y es 
casi seguro que existieran entre los otomíes, los mazahuas y otros pueblos vecinos. 
Entre los mayas, por el contrario, no se mencionan en absoluto. Se tiene la impresión de 
que los mismos pueblos que quemaban a los muertos llegaron a quemar a algunos vivos. 


Entre los aztecas, estos sacrificios eran característicos sobre todo de la “Gran fiesta de 
los muertos” (huey miccaílhuitl), que se celebraba en agosto. Como parte de la fiesta, 
formaban, con ritos del palo encebado, una especie de ceremonia particular, copiada de 
los tepanecas y que llamaban xocotl huetzi, “la caída del fruto”? 


Las víctimas, supuestamente anestesiadas con un polvo vegetal y atadas de pies y 
manos, eran arrojadas a las llamas e inmediatamente retiradas para pasar por el 
sacrificio de ablación del corazón. 


Este sacrificio tenía lugar al pie de una cucaña ritual, erigida desde el mes anterior. Al 
día siguiente, los jóvenes trepaban por este palo y el primero que llegaba a lo alto 
dejaba caer ciertos objetos simbólicos que se encontraban ahí. 


Estos objetos varían según los autores que describieron la fiesta, lo que sin duda se debe 
a diferencias entre localidades. Se trataba de armas (escudo, flechas), de la efigie de un 
muerto envuelto en su mortaja, de mazorcas cubiertas de granos, de un ídolo de masa 
de maíz que luego ingerían. En todo caso, estos objetos simbolizaban al dios 
Otontecuhtli (Señor de los Otomíes), llamado también Xócotl, “el fruto”, de donde el 
nombre de la fiesta, xocotl huetzi, “el fruto cae”. 


Este dios era una de las formas de Xiuhtecuhtli, el dios del fuego. En su himno,* 
recogido por Sahagún, él mismo declara que él es el Cuécuex, es decir, el alma del 
guerrero muerto, divinizado, que subió al cielo y se convirtió en compañero del sol. 


El Códice Telleriano Remensis*? nos dice, por otra parte, que durante esta “Gran Fiesta de 
los Muertos” cada jefe de familia azteca se dirigía a sus antepasados y a los difuntos de 
su linaje y los invitaba a su casa a recibir las ofrendas preparadas para ellos. Este 
llamado lo hacía por la noche, desde lo alto de la azotea de su casa, elevando mucho la 
voz, mirando hacia el norte, donde se supone que se encuentra la entrada del Mictlan, el 
Hades mexicano. 


Por comparación, se puede pensar que el conjunto de ritos llamados xocotl huetzi, 
celebrados durante la misma fiesta, tenían como finalidad establecer un vínculo entre 
el mundo de los vivos y el cielo, morada de los muertos divinizados. El primer día, por 
medio de los sacrificios por el fuego, se enviaban nuevas almas hacia este empíreo. El 
segundo día, con los ritos de la cucaña se hacía que descendieran de nuevo hacia la 
tierra a ciertos compañeros del sol. 


¿Se puede ver aquí únicamente un procedimiento enérgico para llamar a estos terribles 
difuntos a participar de las ofrendas familiares del culto a los antepasados? No, a 
nuestro parecer; nosotros más bien pensamos que se invitaba a estas almas valientes a 
reencarnar en la persona de hijos de familias nobles, destinadas de antemano a la 
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guerra y a los sacrificios. Así se explicaría el nombre de xocotl huetzi, “la caída del 
fruto”, y el que a veces se dejaran caer granos desde lo alto de la cucaña. 


En apoyo a esta hipótesis se puede decir que los aztecas pensaban que el alma de los 
niños, o cuando menos la de algunos, descendía del cielo. Una pictografía del Códice 
Borbónico**? muestra incluso a un niño que baja del cielo hacia la diosa de la tierra, que 
está dando a luz. Y, además de la leyenda de Huitzilopochtli, disponemos de varios 
mitos que hacen bajar del cielo a los hombres o los seres destinados a la guerra y al 
sacrificio, 


Observemos, por último, que en la ciudad de México la segunda fiesta en la que se 
hacían sacrificios por el fuego era la llamada teotleco,** la “llegada de los dioses” -o de 
los muertos divinizados-, a los que se invitaba, con ofrendas, a los templos y a las casas 
particulares. En dicha ocasión, los sacrificios por el fuego se realizaban como ceremonia 
final, como si se tratara de proporcionar a los dioses compañeros para su retorno al 
cielo, 


CONCLUSIÓN 


Los ritos que acabamos de examinar pueden compararse provechosamente con la 
prueba del fuego, por la que tantas leyendas mexicanas hacían pasar al héroe que 
habría de convertirse en sol. No es mera casualidad que la repartición geográfica de 
este tema mítico al norte de la zona mesoamericana coincida, a grandes rasgos, con la 
de los ritos funerarios de incineración y con la de los sacrificios por el fuego. 


Nos parece que la idea de base que presidía el empleo de estos ritos era la de la 
purificación, tal como ciertas versiones lo especifican y tal como ocurría antiguamente 
en Europa en los ritos de paso por el fuego. 


Sabemos, por el cronista Diego Durán,?** que entre los aztecas las víctimas humanas que 
debían ser sacrificadas pasaban primero por ciertos ritos de purificación. Es del todo 
probable que la purificación por el fuego les pareciera especialmente apropiada para 
preparar a los individuos para subir al cenit, región del calor y paraíso del sol. 


Pero, también, los aztecas precipitaban a las aguas de la laguna de México-Tenochtitlán 
a las víctimas que querían enviar con las divinidades acuáticas de la lluvia, cuya morada 
por excelencia se pensaba que estaba en la mitad del océano.** Por los mismos motivos, 
los antiguos mayas arrojaban víctimas humanas en un pozo lleno de agua. 


Los informantes de Ruiz de Alarcón debían ser más exigentes cuando de purificación se 
trataba, ya que su versión hace pasar al candidato a sol por la doble prueba del agua y 
del fuego. 


Nos faltaría examinar ahora porqué se atribuía a Nanahuatzin, héroe de estos mitos 
solares, una enfermedad de la piel no identificada, frecuentemente interpretada como 
lepra o sífilis. Es evidente que las debilidades y las miserias del asceta ensalzan aún más 
la importancia de su triunfo final. Pero no es fácil decir por qué se trataba de una 
enfermedad de la piel. 

Georges Raynaud” ha comparado las palabras nanáhuatl y nahualli, que quiere decir 
“brujo”. Supone que su significado original debe de haber sido “gran mago” u “hombre 
muy sagaz” (cosa que la versión de Thevet tendería a confirmar). El sentido de 
“sifilítico” puede deberse a un juego de palabras favorecido por el empleo de la 
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escritura jeroglífica y también por el hecho de que las víctimas de estas enfermedades 
se comparaban irónicamente a los jefes y a los reyes, que pasaban buena parte de su 
vida acostados. Además, Raynaud, al igual que Brasseur de Bourbourg, deriva las 
palabras aztecas nahualli y nanáhuatl de una raíz mayaquiché na, que implica la ciencia y 
la sabiduría de la magia. Sin duda, los filólogos tendrán algo que decir sobre estas 
dudosas hipótesis, en especial la última. 


Para nosotros el padecimiento de Nanahuatzin tenía seguramente un valor simbólico. 
Algunos de nuestros informantes indígenas consideraban que ciertas afecciones de la 
piel son “enfermedades muy calientes”, enviadas por Dios o por el sol. Por otra parte, 
parece ser que la piel picada de granos se comparaba a la pintura corporal moteada, a la 
que se atribuía un simbolismo estelar. Finalmente, pudiera ser que se pensara que estas 
enfermedades propiciaban una especie de renovación del individuo por descamación, 
hecho que tal vez las relacionara con los ritos de desollamiento. 
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pp. 3-32. Traducción del francés de Josefina Anaya. 


Penetración de los otomíes en la 
Huasteca” 


Cualquiera que tenga la oportunidad de viajar por la zona mesoamericana no puede 
dejar de observar que los pueblos indígenas de tierra caliente tienen poca expansión. 
Allí donde se aprecian importantes desplazamientos espontáneos de poblaciones 
indígenas, se trata en general de gentes de tierra fría que invaden las regiones bajas. 
Así, por ejemplo, en Guatemala los kekchis ocupan el antiguo territorio de los choles, en 
Chiapas los tzeltzales se apoderan lentamente de las orillas de la selva de los 
lacandones, en la sierra de Puebla los nahuas repelen a los totonacos, etc. Estos 
acontecimientos modernos parecen haber tenido ya precedentes en la época 
precolombina. 


La Huasteca no es una excepción a esta regla. Los nahuas, procedentes de la meseta 
central mexicana, la invadieron en la época precolombina y ocuparon todo el sudoeste, 
imponiendo su lengua a la antigua población huasteca. Pero hoy por hoy esos nahuas, 
que parecen ser, en buena parte, huastecos nahuatlizados, se sitúan a un lado de los 
huastecos propiamente dichos dentro del gran grupo de indígenas de tierra caliente, y 
tienen poca expansión. 

Efectivamente, no se aprecia prácticamente ningún desplazamiento de los huastecos ni 
de los nahuas de la Huasteca hacia las montañas que los rodean, ni siquiera ahí donde, 
como ocurre en el occidente de la Huasteca potosina, estas montañas ofrecen tierras 
cultivables bastante aceptables y que se mantuvieron despobladas hasta una época muy 
reciente.* 

Por el contrario, es fácil observar una tendencia general de las gentes de las montañas y 
del altiplano a descender hacia tierra caliente en la Huasteca. Naturalmente, no se trata 
de un movimiento masivo sino de iniciativas individuales que, multiplicadas en el 
tiempo y el espacio, acaban por adquirir importancia demográfica real. 

Los que efectuaron esta invasión de la Huasteca no fueron solamente mestizos o 
indígenas culturalmente mestizados, sino también indios propiamente dichos. Así, los 
otomíes de las montañas de Tutotepec bajan a Tihuatlán y a Ixhuatlán, los mestizos y 
los nahuas de las tierras altas de Molango bajan a Huejutla, los otomíes y los mestizos 
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del Mezquital bajan a Tamazunchale y los mestizos y los otomíes de Querétaro bajan a 
la Huasteca potosina. 


Para explicar movimientos de población tan extendidos sería necesario, por supuesto, 
realizar una enorme investigación. Nos limitaremos a decir que nos parece que la causa 
principal podría tener que ver con los diversos contrastes climáticos y sociales que 
existen entre la Huasteca y las altas regiones que la rodean. 


La aridez o semiaridez de algunas de estas tierras altas suele extenderse lo bastante 
como para que los flancos de las montañas y a veces también las tierras ligeramente 
inclinadas sean difícilmente cultivables, incluso totalmente improductivos. Como el 
fondo de los valles irrigables y laborables está ya casi siempre ocupado, a menudo 
acaparado por familias adineradas, ya no quedan tierras arables disponibles. Además, el 
cultivo con arado exige la costosa posesión de dos bueyes. En cambio, en las tierras 
calientes húmedas de la Huasteca las laderas, aun las muy inclinadas, son utilizables en 
la misma medida que las planicies o el fondo de los valles, gracias al sistema primitivo 
de quema y roza, en que las tierras no se labran. Hay, por eso, en general, más tierras 
disponibles, en las que se pueden obtener cosechas más seguras a bajo costo. 


Es probable que en las regiones semiáridas los periodos de sequía hagan que sea más 
precaria la situación para los agricultores “marginales”, acentuando así el contraste 
con las regiones tropicales húmedas vecinas del Golfo de México. Ya en el año cetochtli 
(1454) las crónicas indígenas describen a los habitantes del Valle de México extenuados 
por el hambre ocasionada por la sequía y obligados a comprar víveres de los totonacos 
de la costa. 


Cabe anotar también que ciertos sectores de la Huasteca estuvieron deshabitados 
durante mucho tiempo y hoy atraen inmigrantes. Es el caso de la región situada al 
occidente y sudoccidente de Tuxpan, que parece haber sido diezmada especialmente 
por las epidemias del siglo xv1, así como el del occidente de la Huasteca potosina, 
antiguamente despoblada por las guerras de los chichimecas nómadas. 


Por último, uno de los atractivos de la Huasteca a los ojos de muchos mestizos de tierra 
alta parece ser el aislamiento social y cultural de sus habitantes indígenas. El contacto 
entre las dos poblaciones de diferente nivel de evolución genera una situación de tipo 
colonial favorable al grupo mejor adaptado a la economía moderna. Las comunidades 
indígenas que han conservado la propiedad de sus tierras constituyen una tierra 
prometida para los montañeses pobres pero enérgicos y en ocasiones sin escrúpulos, 
decididos a forjarse un sitio en el sol a toda costa. El entorno más favorable es 
evidentemente el de los grupos indígenas más aislados, entre los cuales no han vivido 
nunca todavía elementos extranjeros. Es cierto que la resistencia de estos grupos a la 
entrada de los primeros inmigrantes es a menudo bastante viva, pero suele ser 
superada con ardides o intimidaciones. Una vez admitido, el intruso, más enérgico, 
liberado de las disciplinas tradicionales, no tiene más que dedicarse a la venta de 
alcohol, el comercio y la usura para adquirir, en pocos años, las mejores tierras de la 
comunidad y a veces incluso convertirse en el cacique local. Cuando este intruso es 
indígena, se esfuerza por hacerse pasar por mestizo, con el fin de legitimar, de alguna 
manera, su acceso a una posición social más alta. Naturalmente, las cosas ocurren de 
manera más complicada, y la variedad de situaciones es bastante grande. Podríamos 
incluso citar aquí el caso de los delincuentes que empiezan de cero bajo otros cielos. 


En el sudeste de la Huasteca, región bastante poblada, los inmigrantes son con 
frecuencia otomíes procedentes del territorio de los antiguos estados indígenas de 
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Tutotepec y de Huayacocotla, regiones húmedas y ricas pero muy accidentadas que 
suelen estar densamente pobladas. Estos montañeses son probablemente los miembros 
más conservadores del gran pueblo otomí, pero parecen estar dotados de una energía y 
una vitalidad singulares. Considerados por los tepehuas y los totonacos del norte como 
gente tosca, son despreciados; pero eso no impide que paulatinamente sigan llegando a 
los “municipios” poco poblados del extremo norte del estado de Puebla. Más al este, 
están presentes ya en Castillo de Teayo y en los alrededores de Tuxpan, donde pasan 
por un rápido proceso de mestizaje. Instalados en plena tierra caliente, en los 
alrededores de Ixhuatlán, no progresan tan espectacularmente en esta región de 
población bastante densa, pero a menudo tienen prestigio entre los nahuas aledaños, 
que los consideran expertos en brujería y en el dominio de las supervivencias paganas. 
La toponimia muestra la existencia de un cerro Otontépetl y de una mesa del Otomite 
en plena Huasteca veracruzana, a poca distancia de Tepetzintla. 


En la Huasteca hidalguense, región fuertemente poblada, los inmigrantes son 
relativamente poco numerosos y proceden sobre todo de los distritos montañosos de 
Tianguistengo, Molango y Tlanchinol, antiguas zonas de asentamiento nahua, hoy 
mestizadas en gran medida. Estas montañas húmedas están separadas de la región 
otomí semiárida del Mezquital por la profunda barranca del río Quetzalapan, que hace 
las veces de barrera natural. En Huejutla, sin embargo, se tiene a los otomíes por 
individuos que practican el ambulantaje y que proceden de la región de Huayacocotla, 
pasando por Xococapa, o del Mezquital rodeando por Meztitlán. Hemos conocido a 
algunos de estos modernos pochteca que iban a pie desde la región de Ixmiquilpan hasta 
los alrededores de Tampico, vendiendo hierbas medicinales de ida y periquitos al 
volver, 


Los nahuas de los alrededores de Huejutla llaman a estos otomíes otontzitzi, en donde el 
doble sufijo diminutivo es por cierto más desdeñoso que respetuoso. Pero con mayor 
frecuencia les aplican el sobrenombre de xinguere. Los indios que emplean este término 
no parecen conocer su significado original. Los hispanizantes admiten comúnmente 
que es otra forma de la palabra chinguirito, nombre popular que se da al aguardiente de 
caña en diversas regiones desde el siglo xvI1. Es probable, por cierto, que desde la época 
colonial los comerciantes otomíes hayan practicado el fructífero comercio del alcohol. 
Sólo que en este caso se designa al vendedor y no su mercancía. Además, el lenguaje 
popular de la Huasteca no parece emplear las palabras chinguere ni chinguirito para 
designar el aguardiente. A riesgo de embarcarnos imprudentemente en un ámbito que 
no es el nuestro, sugerimos de paso que cabría no excluir a priori que este viejo término 
xinguere, que los nahuas de la región de Huejutla siguen empleando para designar a los 
vendedores ambulantes, haya tenido antiguamente alguna relación con nombres tales 
como zingari, chingari, etc., que se dan a los gitanos en diversos países de Europa (véase 
Santamaría, Diccionario de mejicanismos, México, 1959, p. 399, para la palabra “chingar”. 
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Huasteca y regiones vecinas. 


En la Huasteca potosina, los inmigrantes proceden sobre todo del noroeste del estado 
de Hidalgo (Jacala, Zimapán) y del noreste del estado de Querétaro (Jalpan, Landa, 
Arroyo Seco), o sea de regiones mestizadas en las que predomina la lengua española. 
Pero Jacques Soustelle? demostró que el poblamiento mestizo de estas regiones es 
frecuentemente de origen otomí más lejano, y que este movimiento migratorio de los 
otomíes del norte en dirección de la Huasteca continúa en nuestros días. 


Por lo demás, no faltan otomíes que se trasladen hasta la Huasteca potosina misma y se 
establezcan temporal o definitivamente en ella. Los otomíes del Mezquital poseen una 
palabra en su lengua para designar Tamazunchale, a donde pueden dirigirse con 
facilidad sobre todo desde que una carretera vino a reemplazar, en 1935, los antiguos 
ásperos senderos de las montañas. Los otomíes de la región de Tolimán (Querétaro) 
solían considerar la Huasteca potosina como el principal mercado para la venta de sus 
cobertores y jorongos de lana oscura. Este movimiento comercial ha ido disminuyendo, 
pero hace 25 años el vendedor ambulante otomí, con sus fardos de sarapes, era un 
personaje inevitable, durante los meses de diciembre y enero, en los mercados de 
Aquismón, Tanlajas y Tancanhuitz. Los que decidían quedarse en tierra caliente 
generalmente instalaban un pequeño comercio de aguardiente, en una casucha o 
“changarrito”, en los límites de algún pueblo. Los huastecos llaman a estos otomíes uti” 
y los consideran sucios, desaliñados y poco dignos de confianza. Los distinguen de los 
pames de Santa María Acapulco, algunos de los cuales han venido a instalarse en las 
montañas del municipio de Aquismón. 

Aun cuando los otomíes sean, en general, poco apreciados por los indios de la Huasteca, 
esta mala reputación se limita por lo común a habladurías poco benevolentes. No 
obstante, hace algunos años tuvimos la oportunidad de recoger, entre los nahuas de los 
alrededores de Huejutla, una leyenda que va más allá: en ella se habla de un fiero otomí, 
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o xinguere, que degollaba a los viajeros en los desfiladeros que colindaban con Molango. 
Nos parece interesante presentar aquí nuestra versión de esta leyenda. 


”Hubo un tiempo en que, cerca de Molango, vivía un xinguere que mataba a todos los 
que pasaban por un lugar llamado Tepatot. Había ahí una enorme roca plana como una 
mesa, donde jugaba un juego parecido al de las canicas. Este xinguere detenía a todos los 
viajeros y les preguntaba: “¿Dónde está Dios?” Cuando le respondían: “Allá arriba, 
alzando el dedo y señalando el cielo, les cortaba la cabeza de un machetazo. Arrojaba 
luego su cuerpo a un barranco. Para evitar que algún día fueran a cortarle a él la 
cabeza, se vestía de fierro de pies a cabeza. 


”Ahora bien, en aquel tiempo había en Huejutla un hombre casado cuya mujer era 
codiciada por el jefe local. Así que lo envió a Molango para que no volviera más. El 
hombre, que era valiente, declaró: “Sé que me esperan en Tepatot, pero no importa. 
Partiré con mis provisiones.” Y se puso en marcha llevando consigo tortillas blancas (de 
maíz puro), espolvoreadas de cal blanca y de chile en polvo. Al llegar a Tepatot, se 
encontró con el xinguere y le dijo: 'Sé que vas a matarme, pero ¡qué remedio! Solamente 
hazme el favor de dejarme tomar mis alimentos. Cuando haya acabado de comer podrás 
matarme.” El xinguere le dio el permiso y el hombre se puso a comer sus tortillas con 
chile. Al xinguere, que lo miraba, se le hizo agua la boca. Preguntó si las tortillas estaban 
buenas. “Están deliciosas -respondió el otro-, pero muy picantes.” El xinguere quiso 
probar una. El hombre de Huejutla se la dio, recomendándole que alzara la cabeza para 
comer, para que el chile no le picara en los ojos. Como el xinguere estaba completamente 
vestido de fierro, no tenía temor de que le cortaran la cabeza. Así que echó la cabeza 
para atrás para poder comer su tortilla; la cal y el chile le cayeron en los ojos y lo 
cegaron. 

”El xinguere dijo entonces: “Me venciste, ya no puedo hacer nada. Sólo te pido que me 
hagas el favor de llevarme a mi casa, esa que ves cerca de aquí.” El hombre de Huejutla 
le respondió: “¡De acuerdo! Te voy a guiar hasta allá, pero sin darte la mano, porque me 
matarías.” Lo guió, pues, sin darle la mano, pero de tal forma que el otro cayó en el 
barranco abrupto donde acostumbraba arrojar los cuerpos de sus víctimas. 

"El vencedor fue a prevenir a las autoridades de Molango. Los habitantes de esta 
población estaban tan felices de la muerte del xinguere que festejaron a este hombre de 
Huejutla y lo cubrieron de regalos, al grado que se volvió muy rico y siguió siéndolo 
hasta el fin de sus días.” 

El tema folclórico del héroe modesto que, por astucia o por magia, triunfa sobre la 
fuerza bruta de un tirano es evidentemente bastante trivial, El factor poco común de un 
personaje vestido con armadura de fierro parece indicar un cuento de procedencia 
europea. En cambio, la referencia al sitio llamado Tepatot, que encontramos en otras 
leyendas, parece más bien vincular nuestra historia a un ciclo regional en referencia a 
las abruptas barrancas de la sierra en cuestión. 

Por eso es bastante peculiar que se mencione un tirano otomí en un sitio como 
Molango, donde desde el siglo xv los textos históricos señalan exclusivamente una 
población cuya lengua era el náhuatl. Acaso tenemos aquí una lejana reminiscencia de 
una antigua y efímera conquista otomí, 

Se piensa por lo regular que la ocupación del sudoeste de la Huasteca por los nahuas es 
un hecho relativamente reciente y que los antepasados de estos nahuas separaron a los 
otomíes orientales de los del Mezquital, ocupando la región de Metztitlán. Nuestra 
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opinión es que los nahuas de la Huasteca llegaron probablemente en varias oleadas, 
pero que la mayoría se instalaron desde el contacto con los huastecos desde una época 
muy antigua. Y fueron más bien los otomíes los que, en una invasión relativamente 
reciente, separaron a estos nahuas de sus hermanos del Valle de México y de la planicie 
de Tlaxcala. El grupo nahua que en el siglo xv regía en el rico valle de Meztitlán puede 
haber llegado más tarde aún, y tal vez no hizo más que imponerse a un campesinado 
otomí. 


NOTAS 


1. No siempre fue así, porque al finalizar la época Clásica los antiguos huastecos llegaron a 
desbordarse sobre el altiplano, hasta Río Verde y Guadalcázar (GSP). 
2. Jacques Soustelle, La famille Otomi-Pame du Mexique central... 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Summa Anthropologica en homenaje a Roberto J. Weitlaner, México, INAH, 1966, pp. 


599-604. Traducción del francés de Josefina Anaya. 
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Fuentes antiguas sobre la Huasteca” 


NINGÚN autor del siglo xvi dedicó a la civilización o al lenguaje de los indios de la 
Huasteca ninguna obra descriptiva que haya llegado a nuestras manos. Sin embargo, es 
posible entresacar muchos fragmentos de información de escritos antiguos que hablan 
de paso de la Huasteca y de los huastecos. 


Sahagún dedica un capítulo especial y varios párrafos aislados a lo que los aztecas 
pensaban de sus vecinos. La mayoría del resto de los cronistas del México antiguo 
mencionan a la Huasteca en conexión con la historia de los pueblos de la meseta 
central. Alvarado Tezozómoc' y Alva Ixtlilxóchitl? son particularmente importantes. 

No se conoce ningún códice pictográfico huasteco, pero una parte de los lienzos 
poscortesianos del poblado totonaco de Tihuatlán describen la región de Tamiahua y 
Tuxpan. Lo que es más, los manuscritos del México central a veces muestran sucesos o 
cosas de la Huasteca. 

Entre los conquistadores. Cortés y Bernal Díaz del Castillo describen campañas en las 
que participaron y proporcionan valiosas informaciones en este sentido. Al 
Conquistador Anónimo? debemos el conocimiento de algunos detalles muy crueles, a 
menudo citados. Menos conocida pero no menos interesante es una página de la Primera 
relación anónima de la jornada que hizo Nuño de Guzmán a la Nueva Galicia.* 

Los autores religiosos nos legaron muy poco. Según Mendieta, fray Andrés de Olmos, el 
gran apóstol franciscano de la Huasteca, escribió varias relaciones de la región y su 
lengua, obras aparentemente extraviadas. Entre los agustinos, fray Nicolás de Witte* es 
el autor de una carta extremadamente importante. 
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Mapa de la Huasteca por Abraham Ortelius, 1584. 


Las Relaciones geográficas de Indias, de 1579-1585, omiten la mayor parte de la Huasteca. 
La única relación que tenemos, la de Huejutla,* da información detallada de origen 
estrictamente nativo, pero se limita a describir los pueblos donde se hablaba náhuatl. 


Otros documentos administrativos, de origen totalmente español, nos informan acerca 
de la antigua geografía de la Huasteca. Éstos son, particularmente para el siglo xv1, la 
Suma de visitas de pueblos por orden alfabético (PNE, vol. 1), la descripción del obispado de 
Tlaxcala (pnE, vol. 5), la descripción del arzobispado de México (PNE, vol. 3) y un 
extraordinario mapa trazado por Ortelius.” 


El siglo xv suministra datos geográficos del mismo tipo, con las Relaciones de Pánuco, las 
Relaciones de Tampico y las Relaciones de Huauchinango, a las que se pueden sumar las 
notas de las visitas pastorales de fray Alonso de la Mota y Escobar.? Datos etnológicos 
importantes se encuentran en una breve Noticia sobre los indios guastecos de la provincia de 
Pánuco y su religión,? así como en documentos de archivos. Pero estas informaciones, 
realizadas después de las grandes concentraciones de indios provocadas por la 
administración colonial, deben ser separadas de los datos del siglo xv1. Y más aún de los 
datos del siglo xvtH1, especialmente los contenidos en la Noticia de la lengua huasteca, de 
Tapia Zenteno,'” de sumo interés. 


DISTRIBUCIÓN DE LA POBLACIÓN Y LENGUAS 
INDÍGENAS EN EL SIGLO xvi 


Los huastecos, lingiiísticamente relacionados con los mayas, han estado establecidos 
cuando menos durante 3 000 años en la región de Tampico y Tuxpan. Es probable que 
en los tiempos precolombinos los huastecos hayan ocupado la Huasteca entera, y en 
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ciertos periodos se hayan extendido hacia las montañas y las altiplanicies aledañas. En 
la época de la conquista, sin embargo, estaban prácticamente reducidos a su cálida 
comarca y habían perdido incluso parte de ésta, en el sur y el sudoeste, a manos de 
tribus de lengua náhuatl. Pero, al parecer, estos invasores adoptaron en gran medida la 
civilización de los huastecos, a los que asimilaron lingiísticamente sin suprimirlos. Por 
esta razón analizaremos al mismo tiempo las costumbres de estos dos grupos, a los que 
se dio en conjunto el nombre de huastecos (cuextécatl) por ser habitantes de la Huasteca 
(Cuextlan). 


Examinaremos brevemente las diferentes secciones de la Huasteca en el siglo xvi, 
primero las regiones que todavía hablaban huasteco y luego las que fueron dominadas 
por el náhuatl. Hablaremos brevemente de los pueblos que vivían en los límites de la 
Huasteca: los totonacos, los tepehuas, los otomíes y los chichimecas. 


Regiones de lengua huasteca 


Llanuras y montes de la cuenca del Pánuco. Pensamos que a principios del siglo xv1 los 
huastecos eran sobre todo los pueblos de las riberas del río Pánuco y sus afluentes. En la 
ciudad del Pánuco debe de haber existido una vigorosa actividad de navegación fluvial, 
que sin lugar a dudas propició la cohesión regional y probablemente contribuyó a la 
conservación de la lengua huasteca. 


Sobre el Pánuco mismo, o en sus cercanías, y hacia el occidente sobre los ríos Tamuín y 
Tampaón, había poblados huastecos uno junto al otro hasta los pies de las montañas. En 
las llanuras áridas del norte y sobre las riberas del río Tamesí, la Huasteca tenía una 
serie de poblados hasta Tanchipa, la última avanzada importante de la civilización 
mesoamericana, cerca de la actual Ciudad Mante. Lejos del río sólo había pequeños 
caseríos cuyo suministro de agua era probablemente precario. Al sur del Pánuco había 
varios pueblos huastecos a lo largo del río Moctezuma, hasta la confluencia con el río 
Tancuilín. Todavía más río arriba, pese a la predominancia del náhuatl, persistían 
algunos nombres huastecos, como Tamazunchale, el punto terminal para los barqueros 
procedentes del Pánuco. A lo largo del río Tempoal y sus afluentes había pueblos 
huastecos (o pueblos con nombres huastecos) hasta Tamayon y Tanchel en una 
dirección, y hasta el segundo Tamazunchale en la otra (entre Huejutla y Huautla). Lejos 
de los grandes ríos permanentes, las llanuras al sur del Pánuco padecen sequías, pero 
en el siglo xvi había pequeños caseríos dispersos en ellas. 


Las regiones semimontañosas del sur y del sudoeste de la Huasteca estaban mejor 
irrigadas y eran más favorables a los asentamientos humanos. Pero en el siglo xvi estas 
regiones ya habían sido tomadas por tribus de lengua náhuatl. Los huastecos se 
quedaron ahí, con muchas limitaciones. En los montes arenosos de la Huasteca potosina 
actual, sólo conservaban Huehuetlán y las colinas al norte del valle Tampamolón. De las 
colinas de Tantoyuca sólo conservaban la parte norte. Alrededor del aislado macizo 
volcánico de la sierra de Tantima estaban establecidos sólo en el nordeste y en algunos 
poblados aislados. 


Montañas y valles de la Sierra Madre. Fuera de las llanuras y las colinas, a principios del 
siglo xvi la lengua huasteca conjuntaba los restos de un dominio que una vez fuera más 
importante y geográficamente formara parte de la Sierra Madre oriental. Estaban en 
primer lugar las tres sinclinales paralelas, que dieron su nombre a Ciudad Valles. Más al 
oeste, se hablaba todavía huasteco en algunos valles interiores, situados sobre todo en 
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el actual municipio de Tamasopo. Hacia el sur, el pueblo de Oxitipa (Tanute) dominaba 
las montañas pluviosas de la sierra de Aquismón. 
Llanuras y colinas del valle de Tuxpan. Aquí, en el siglo xvi, la lengua huasteca apenas 


sobrevivía, salvo alrededor de Tamiahua, poblado conectado con el norte de la Huasteca 
por la ruta navegable de las lagunas costeras y cerca de Tuxpan. 


Regiones de lengua náhuatl 


En la época de la conquista española, el náhuatl había prácticamente alcanzado, en la 
Huasteca, los límites que hoy tiene, salvo en sectores menores, especialmente entre el 
río Temporal y el río Moctezuma. Su expansión, en detrimento de la lengua huasteca, 
parece haberse incrementado lentamente y parece haber estado vigente todavía 
durante el siglo xvi. 


Colinas del sudoeste (Concatlán-Huejutla). A partir de ese momento, en la Huasteca 
sudoccidental, las colinas densamente pobladas al pie de la Sierra Madre oriental 
fueron casi enteramente conquistadas por tribus de lengua náhuatl. Pero su 
arqueología es esencialmente huasteca (así como parte de la arqueología de la sierra de 
Meztitlán) y su toponimia ha conservado algunos nombres huastecos (Tampacan, 
Tamazunchale, Tancha) o derivados del huasteco. 


En 1569 el cura de Coxcatlán, al referirse a los habitantes de Tanchinamol y Guauhtla 
(donde hoy se encuentra el actual municipio de San Martín), dice que los primeros 
“hablan la lengua mexicana y la huasteca”, y que los segundos son “huastecos y hablan 
la lengua mexicana”. 

El valle de Tuxpan. Debe de haber habido, en los tiempos precolombinos, una Huasteca 
del sudeste, con su propia fisonomía y tal vez sus particularidades culturales. La sierra 
de Tantima y las colinas circundantes la separaban de la cuenca del Pánuco. Una 
limitada red de rutas navegables, formadas por el río Tuxpan y sus afluentes, 
convergían aquí con dirección a la villa de Tuxpan. 

La arqueología y las crónicas indígenas sugieren que anteriormente la Huasteca 
ocupaba esta región, sin duda compartiéndola al sur con los totonacos, pero a partir del 
siglo xvI la toponomia huasteca ya no era usual aquí, excepto en el noreste. Hay 
documentos españoles que indican que la región se despobló pronto y que predominaba 
el náhuatl, salvo alrededor de Tamiahua y Tuxpan, como ya dijimos. 

Tezozómoc" afirma que a mediados del siglo xv el “huasteco” de Xiuhcoac (o Tzicoac, 
cerca del actual Ixhuatlán, Veracruz), de Tuxpan y de Temapache tenía que recurrir a 
intérpretes para poder hablar con los guerreros nahuas del Valle de México, sólo que 
estos datos deben ser aceptados con reservas. Las ruinas de Castillo de Teayo,'? 
consideradas aztecas por Seler, se atribuyen hoy en día más bien al periodo tolteca, lo 
que significaría que el náhuatl era conocido en la región de Tuxpan desde el siglo xr 
cuando menos. 


Los pobladores de las fronteras de la Huasteca 


Totonacos y tepehuas. Estos pueblos, que hablan lenguas estrechamente emparentadas, 
seguramente estuvieron en contacto directo con los huastecos durante muchos siglos, 
dando como resultado una cierta civilización con rasgos comunes, como señalaron los 
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informantes de Sahagún. Pero en los tiempos de la conquista el contacto se había vuelto 
precario debido al despoblamiento y a la interposición de aldeas nahuas en la región de 
Xiuhcoac y de Tuxpan. Más al occidente, el tepehua, avasallado por el otomí, ya no se 
hablaba más que en algunos pueblos aislados, pero una narración de 1580 parece 
indicar que sobrevivía en la región de Huejutla (PNE, vol. 6). 


Otomíes. Alrededor del siglo xn o xiv los otomíes llegaron a Tototepec, Huayacotla y 
Xilitla, en la orilla de la Huasteca. No parece que hayan establecido relaciones 
duraderas con los huastecos. 


Chichimecas. En la época de la conquista española, los huastecos estaban en contacto con 
los chichimecas al norte y al oeste. Estos nómadas o seminómadas vivían entonces en 
zonas que anteriormente fueron huastecas, especialmente en el actual estado de San 
Luis Potosí. Ganaron más terreno a fines del siglo xvI y principios del xvi, al ocupar 
toda la franja norte de la Huasteca. 


Aunque los chichimecas ejercieron, cuando menos ocasionalmente, una cierta presión 
sobre los huastecos, la influencia civilizadora de éstos debe de haberlos permeado. 
Sahagún habla de chichimecas aculturados, llamados cuextecachichimecas, que vivían en 
los pueblos, practicaban un poco la agricultura y hablaban el huasteco además de su 
propia lengua. Estos grupos que estaban en vías de volverse sedentarios se localizaban, 
al parecer, en la Sierra Madre oriental (entre los pames) y en la sierra de Tamaulipas 
(especialmente entre los olives). 


Aun en las áreas chichimecas más pobres y atrasadas debe de haber habido una cierta 
actividad comercial, la suficiente para llevar elementos de la cultura huasteca a grandes 
distancias. Se ha encontrado cerámica huasteca posclásica hasta la costa de Texas. 


HISTORIA LEGENDARIA E HISTORIA PRECOLOMBINA 
Leyendas de los orígenes 


Sahagún" (libro X, cap. 29), al hablar de la tradición azteca, cuenta que los primeros 
habitantes de México llegaron por mar, aparentemente del oriente, y que arribaron a la 
Huasteca. Esto explicaría el nombre Pánuco, Pantlan o Panutla, “el lugar del cruce”. 


Estos inmigrantes siguieron por la costa del Golfo de México y avanzaron hasta 
Guatemala, de donde regresaron, guiados por sus hombres sabios, para establecerse en 
un sitio llamado Tamoanchan, ubicado no lejos de Teotihuacan. Aquí fue donde se 
inventaron el calendario ritual y el pulque. Luego se organizó una celebración en el 
monte Chichinauhya, donde cada uno de los participantes debía beber solamente 
cuatro cuencos de pulque, pero uno bebió cinco y se embriagó, por lo cual se le cayó el 
taparrabo, lo que ocasionó un escándalo. Este alborotador era el jefe de los huastecos. 
Al verse desprestigiado, tuvo que huir con su pueblo y regresó a Pánuco, donde se 
estableció y donde sus descendientes viven aún. A esto se debe que los huastecos, en 
imitación de su jefe y antepasado, conservaran la tradición de la embriaguez, el 
desnudismo masculino y el comportamiento anómalo. 

La idea de que los primeros hombres provenían de la porción oriental del océano surge 
sin lugar a dudas de la antigua creencia que ubica el origen de todas las cosas en 
dirección del sol naciente. El viaje a Guatemala es para Jiménez Moreno** como una 
reminiscencia del retorno de los pueblos mayas que anteriormente ocuparon toda la 
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costa del Golfo de México. Tamoanchan y la montaña donde se inventó el pulque 
estaban localizados, según todas las noticias, entre los valles de México y Morelos. Las 
tradiciones aztecas parecen, pues, asumir que los huastecos vivieron antes en la meseta 
central, luego se replegaron a las tierras calientes de la región del Pánuco. Finalmente, 
el escándalo y la huida del jefe huasteco concuerdan con lo que sabemos de los ritos de 
embriaguez, desnudez y fertilidad practicados por los huastecos en la época de la 
conquista española. Este episodio rememora, por otra parte, una aventura atribuida a 
Queltzalcóatl en el Códice Chimalpopoca,'* con la partida final hacia el oriente, el suicidio 
y la apoteosis. 


Periodo tolteca 


Las tradiciones históricas del periodo tolteca (siglos x a xI1) son sin duda menos míticas 
que las precedentes, pero aun así están llenas de leyendas y son difíciles de interpretar. 


Ixtlilxóchitl'* asegura que los toltecas, antes de establecerse en Tula, realizaron una 
prolongada migración que los llevó por diferentes pueblos al sur de la Huasteca - 
Tuxpan, Tuzapan, Xiuhcoac e Iztachuexuca (Huejutla)- hasta llegar finalmente a 
Tulancingo. Este último es confirmado por otras fuentes, pero los anteriores son 
dudosos. Podemos suponer una penetración bastante anterior de elementos del náhuatl 
en el sur de la Huasteca. 


El imperio tolteca estuvo con seguridad en estrecho contacto con los huastecos, cuyo 
territorio parece haberse extendido bastante hacia el oeste y el sudoeste. Paul 
Kirchhoff" incluso piensa que la Huasteca ocupaba a la sazón la región del río Laja, en 
el hoy estado de Guanajuato, región que probablemente se incorporó al imperio tolteca. 
La arqueología sugiere que al final del periodo Clásico e inicios del Posclásico un clima 
más húmedo que el actual permitía a las naciones agrarias ocupar zonas que hoy son 
áridas, más tarde reconquistadas por los nómadas. Por ejemplo, las hoy ruinas de 
Huaxcama (cerca de Guadalcázar) y las de los alrededores de Río Verde fueron antaño 
obra de los huastecos. Pero la ocupación huasteca de la región del río Laja no ha sido 
demostrada por la arqueología. 


Crónicas indígenas del periodo tolteca, y de periodos recientes, a menudo mencionan 
un lugar llamado “el sitio donde lloran los huastecos”. Kirchhoff** lo ubicó en la región 
de Celaya, Jiménez Moreno” en la región de Pachuca, para mencionar sólo dos posibles 
interpretaciones. Según el Códice Chimalpopoca, unos huastecos prisioneros fueron 
llevados de este lugar hacia Tula, donde unos demonios femeninos llamados 
Ixcuinanme los sacrificaron matándolos a flechazos. Este episodio se suele interpretar 
como la introducción en Tula, durante el reinado de Huémac, de un rito huasteco del 
culto de la diosa de la tierra, a la que los aztecas llamaban Tlazoltéotl o Ixcuinan. 


Es también durante el reinado de Huémac cuando Sahagún” ubica la leyenda del 
huasteco desnudo, al que la hija del rey de Tula vio en la plaza del mercado y de quien 
se prendó tanto que se casó con él. Los toltecas, y el propio Huémac, se enojaron por 
esta alianza, trataron de matar al intruso abandonándolo en medio de una contienda 
contra los guerreros de Coatepec. Pero el huasteco, que en realidad era el diosbrujo 
Titlacauan, salió victorioso de este combate desigual y se vengó de la traición de los 
toltecas. Los invitó a una fiesta y con su poder maligno, su música y sus cantos los 
volvió locos, al grado de que se arrojaron a los desfiladeros del río Texcallauhco, donde 
perecieron. De esta manera, el huasteco contribuyó aparentemente a la ruina de Tula. 
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El fundamento histórico de esta leyenda es evidentemente de lo más dudoso, pero 
ilustra ciertas peculiaridades atribuidas a los huastecos: el nudismo masculino, la 
práctica de la magia y el ilusionismo. 


No existe la certeza de que el imperio tolteca se extendiera hacia algunas secciones de 
la Huasteca, pero Ixtlilxóchitl?* nos asegura que tras la caída de Tula algunos toltecas se 
establecieron en Tuzapan, Tuxpan y Xiuhcoac. 


Invasiones chichimecas, otomíes y acolhuas 


Ixtlilxóchitl nos cuenta como Xólotl, rey chichimeca, estableció a su pueblo en la 
devastada y despoblada comarca tolteca (entre los puntos donde se detuvieron se 
menciona Cuextecatlichocayan). Estaba acompañado por su mujer, Tomiyauh, reina de 
Tomiyauh (¿Tamiahua?), de Pánuco y de Tampico. Jiménez Moreno y Carrasco”? opinan 
que los chichimecas de Xólotl deben de haber sido pames, nativos de las montañas 
cercanas a la Huasteca, cosa que explicaría la alianza de su jefe con la princesa 
huasteca. Según Ixtlilxóchitl, la reina Tomiyauh desplegaba su autoridad en la porción 
septentrional y sudoccidental de la Huasteca. Esto supondría que hubo una cierta 
unificación de la región durante el siglo xr. 


Después de la invasión de los chichimecas encabezada por Xólotl llegaron otros grupos 
al Valle de México, procedentes del occidente. Algunos de ellos hablaban otomí, otros 
náhuatl. 


La aparición de los otomíes en el México central tiene lugar en algún momento en el 
siglo x111. Al poco tiempo se fundó un imperio otomí, cuya capital fue Xaltocan. Parece 
ser que los otomíes se expandieron hacia el norte y el noreste, ocupando especialmente 
Ixmiquilpan, Meztitlán y Tutotepec. Una carta de don Pablo Nazareo” menciona Ojitipa 
como una dependencia de Xaltocan, por lo que cabe presuponer la conquista de parte 
de la actual Huasteca potosina. Tal vez la llegada de elementos otomíes a Xilitla date de 
esta época. 


También durante los siglos Xin y XIv Coatlinchan y más tarde Texcoco, ciudades de la 
porción oriental del Valle de México, donde predominaba el náhuatl, se extendieron 
hacia el noreste, en dirección a Tulancingo y Huauchinango. Esta avanzada hacia 
Tuxpan continuó más allá de la caída de Azcapotzalco, pero sus consecuencias serían 
mal interpretadas o avasalladas cuando la supremacía de México se impuso en la Triple 
Alianza. Esto explica que Texcoco se arrogara las conquistas aztecas en el sudeste de la 
Huasteca, tal como se expresan en las crónicas de Ixtlilxóchitl. 


Conquistas aztecas 


Durante el reinado de Moctezuma Ilhuicamina, en algún momento entre 1450 y 1460, 
tuvo lugar la primera campaña de la Triple Alianza en la Huasteca. Sus consecuencias 
fueron la conquista y el despojo de Tuxpan, Xiuhcoac y Temapache, ciudades culpables 
de la muerte de unos comerciantes del Valle de México. 


Axayácatl, hacia 1475, envió sus ejércitos a la misma región que acababa de ser 
conquistada por su predecesor. Tal vez la razón fuera que había que apagar una 
rebelión, pero entre los pueblos mencionados en esta ocasión algunos indican una 
extensión del territorio conquistado, por ejemplo Tamomox (cerca de Tamiahua), 
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Miquetlan (cerca de Castillo de Teayo), Tampatel (cerca de Tantoyuca) y por último 
Quauhtlan (sin duda Huautla, Hidalgo). Tízoc encabezó también una campaña en la 
misma sección del sudeste de la Huasteca, en especial en Temapache y Miquetlan. Hacia 
1486-1487 Ahuítzotl atacó de nuevo y saqueó la misma región, donde las ciudades de 
Tuzapan, Tzapotlan (cerca de Castillo de Teayo), Temapache y Xiuhcoac se rebelaron, 
Durante el reinado de Moctezuma Xocoyotzin (1502-1520) hubo otras expediciones 
hacia el sur de la Huasteca, sobre todo contra Miquetlan y Mollanco (cerca de 
Xiuhcoac). 


La Matrícula de Tributos menciona Oxitipa (cerca del actual Aquismón, en San Luis 
Potosí) entre los tributarios de la confederación azteca, pero no poseemos información 
sobre su conquista. Para llegar hasta allá los mexicanos hubieran tenido que rodear el 
obstáculo que presentaban los estados independientes de Meztitlán, Huayacocotla y 
Tutotepec. No se sabe con certeza qué ruta tomaron para hacerlo. Por lo tanto, no 
conocemos todas las campañas conducidas por los aztecas en contra de los huastecos. 
Las que conocemos parecen haber tomado siempre la ruta de Huauchinango y de 
haberse dirigido hacia las regiones de Tuxpan y Xiuhcoac-Chicontepec. Seguramente 
contribuyeron al despoblamiento de la zona. 


Las conquistas aztecas fueron tardías y aparentemente sólo afectaron a una reducida 
porción de la Huasteca. No explican la nahuatlización de una gran parte de esta región. 


CULTURA MATERIAL 
Agricultura 


En la época de la conquista española, y durante muchos siglos anteriores, los nativos de 
la Huasteca fueron primordialmente agricultores, pero las crónicas y los documentos 
antiguos contienen escasa información acerca de sus técnicas agrarias. Al vivir en una 
zona tropical forestal, más o menos húmeda, practicaban el cultivo de temporal en 
zonas quemadas, sin irrigación. Cada pueblo debe de haber estado rodeado de una zona 
forestal a donde se trasladaban los campos año tras año. 


Los aztecas dieron a la Huasteca, al igual que a otras tierras cálidas y húmedas, el 
nombre de Tonacatlalpan, “tierra de comida”, pensando sin duda que estas regiones 
eran fértiles y que en ellas no había sequía. También pensaban que este nombre se 
justificaba por la gran variedad de plantas cultivadas en las porciones cálidas de la 
vertiente del Atlántico. 

Sin duda en la Huasteca, al igual que en el resto de Mesoamérica, las plantas eran sobre 
todo maíz, frijoles, calabazas, calabacines y diversos chiles, además de raíces y 
tuberosas (yucas, camotes, jicamas y arum) y numerosos frutos. El agave para el pulque 
era importante, pese a la humedad. El cacao se menciona nada más en las porciones 
más meridionales de la Huasteca, sin duda debido al clima. Entre las plantas había 
calabacines (Lagenaria), algodón y cáñamo. 


Recolecta, cría, caza y pesca 


La recolecta ocupaba un lugar predominante en la Huasteca. Algunas legumbres se 
encontraban en la línea media entre la recolecta y el cultivo, por ejemplo el arum (el 
quequéxquic de Sahagún) y los chiles pequeños (Capsicum frutescens). Otros eran 
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productos silvestres: el fruto de Brosimum alicastrum (alimento importante durante las 
hambrunas), el caucho y la corteza utilizada para fabricar papel. Entre los productos 
animales que se recolectaban estaban la miel silvestre de los bosques, las ostras de las 
lagunas costeras y los mariscos que el mar dejaba en las orillas arenosas. También se 
recolectaban minerales, sobre todo la sal, en la laguna de Chila especialmente. 


La cría de animales era de importancia secundaria en la vida de los antiguos indígenas 
de la Huasteca. Criaban perros y pavos, y mantenían en cautiverio a algunos pájaros 
silvestres apreciados por su plumaje, en especial águilas, guacamayas y periquitos. El 
insecto axin era más bien protegido que verdaderamente domesticado. 


La caza debe de haber ocupado un lugar prominente, aunque no se detalla en los 
documentos antiguos. Además de los animales que se cazaban para el sustento había 
otros apreciados por el uso estético y ritual de su piel o plumaje: el jaguar, el ocelote, el 
águila, la guacamaya y los periquitos. 

La pesca debe de haber sido intensa en las cercanías de las lagunas y los grandes ríos, 
pero en los documentos antiguos no se dice prácticamente nada de sus técnicas. 
Además de peces, se pescaban camarones, langostinos, tortugas acuáticas y manatíes. 
No sabemos si pescaban en el mar. 


Cocina 


Los documentos antiguos casi no dan detalles sobre este tema, pero los sitios 
arqueológicos Posclásicos arrojan algunos indicios. Metates, manos, charolas para 
hornear y vasijas para cocinar atestiguan la confección de tortillas de maíz, atoles y 
tamales. Las vasijas deben de haber servido para el cocimiento de frijoles, calabaza, 
yuca, camotes y carne. El chile se molía en pequeños morteros (molcajetes) de 
terracota. 


Casas y templos 


En la Huasteca, comarca caliente y arbolada, los indígenas construyeron probablemente 
casas con paredes de madera o de zarzo y mortero y techos de paja u hojas. La forma de 
las casas precolombinas se conoce por los dibujos en las piezas de cerámica y por los 
trazos en las paredes excavadas. Desde antes de la conquista los indios estaban 
familiarizados con las casas circulares, rectangulares y ovaladas biapsidales, que 
todavía se ven en la región. La prominencia de las casas redondas en la Huasteca suele 
asociarse al hecho de que los aztecas construyeron templos redondos en honor del dios 
Quetzalcóatl. 


Los restos de casas descubiertos en excavaciones tienen en general piso de estuco, con 
algunos trazos de pinturas, y ocasionalmente pisos de barro cocido o asfaltados. 


El mobiliario era escaso. Los banquillos de cuatro patas de los indios de hoy se conocían 
entonces, como muestran las piezas de cerámica. 


Cortés** y un compañero anónimo de Nuño de Guzmán” mencionan basamentos o 
plataformas equipados con escaleras, sobre los que se construían las casas, los palacios 
y los templos. En la región de Xiuhcoac y Tuxpan, los templos deben de haber estado 
construidos sobre verdaderas pirámides, altas y abruptas, porque Tezozómoc dice que 
servían de fortalezas. 


330 


57 


58 


59 


60 


61 


62 


63 


Pueblos 


Los montículos están distribuidos sin orden en la mayoría de los sitios arqueológicos. 
Algunas plataformas dispuestas más o menos con regularidad alrededor de una especie 
de patio sugieren que se trataba de centros ceremoniales. La ubicación de los pueblos 
dependía probablemente menos de razones estratégicas que de la cercanía de 
suministros de agua o de estar a salvo de inundaciones. Sin embargo, algunas ruinas 
importantes están encaramadas en colinas, incluso en empinados deslizamientos de 
lava. 


En las llanuras relativamente áridas de la Huasteca septentrional los sitios 
arqueológicos generalmente incluyen una depresión artificial que debe de haber 
servido de cisterna. 


Actividades manuales y técnicas 


Lo que los antiguos textos no dicen acerca de las técnicas practicadas por los indios de 
la Huasteca los suple en parte la arqueología. Por ejemplo, un caracol con incisiones 
muestra la utilización de un parahúso que se giraba entre las manos. 


El labrado en piedra parece haber sido una actividad muy utilizada antes de la 
conquista española. Sahagún menciona solamente puntas de flecha de pedernal u 
obsidiana, pero las excavaciones muestran la perfección y la variedad de técnicas del 
trabajo de la piedra para la producción de navajas, raspadores, puntas de flecha o de 
lanza y cuchillos sacrificiales. Se confeccionaban, golpeando la piedra volcánica, 
hachas, desbastadores, batidores de corteza, molcajetes, manos y metates (éstos eran 
sencillos, sin patas). En la estatuaria también se golpeaba la piedra, técnica que se 
utilizaba para cortar las piedras del lugar. La jadeíta, sumamente rara, se utilizaba con 
parsimonia. 


Bernal Díaz?" afirma que Juan de Grijalva fue atacado en las cercanías de Tuxpan por 
indios armados con hachas de cobre. Los sitios arqueológicos de la Huasteca han 
arrojado un buen número de hachas de bronce, desbastadores y cascabeles pequeñas. El 
oro era escaso y la plata no se menciona. Como la Huasteca no era rica en metales, es 
posible que los objetos encontrados fueran importados. 


El trabajo con huesos produjo punzones, espátulas, peines compuestos y sonajas. Las 
conchas marinas, muy utilizadas como adorno, proveyeron también algunos objetos 
utilitarios, como anzuelos. La cestería, favorecida por la abundancia de palmas y viñas, 
producía canastas y petates, en ocasiones con tiras de colores entretrenzadas. El uso de 
calabazas es evidente gracias a las vasijas de cerámica que muestran recipientes de 
calabaza (Lagenaria). La Huasteca también produjo cuencos laqueados (jicaras), 
obtenidos del fruto de la calabaza (Crescentia). La industria maderera produjo canoas, 
bancos, tambores, estatuillas. La confección de papel amate continuó en el sur de la 
Huasteca, pero anteriormente se hacía en toda la región, como indica el hallazgo de 
batidores de piedra. 

La cerámica posclásica de la Huasteca es ahora bastante conocida; algunas de sus 
técnicas siguen siendo vigentes en algunos pueblos. Se utilizaba una bandeja giratoria y 
un horno simple. La más representativa es la cerámica blanca con dibujos en negro (o 
en negro y rojo), producida en una gran variedad de formas. La cerámica roja era 
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menos abundante y menos variada. Ollas, pocilios, braceros y comales eran toscos. Las 
figurillas, los sellos, las pipas, los husos, aretes, cascabeles, sonajas y pitos se hacían 
principalmente de cerámica. 


Los aztecas, pueblos del altiplano donde el algodón no crece, admiraban las telas 
multicolores de la Huasteca. Los informantes de Sahagún decían que en las tierras 
cálidas del Pánuco se producían diferentes especies de algodón, probablemente algodón 
blanco y algodón color café (coyuchi), que todavía se cultivaban aquí y allá. Los 
llamativos adornos de las telas deben de haber sido brocados. 


Indumentaria 


Los informantes de Sahagún insistían en que los varones huastecos no cubrían sus 
genitales. Esta desnudez era entonces una tradición antigua, ya que constituye uno de 
los elementos de la leyenda del brujo huasteco que se casó con la hija de Huémac, rey de 
Tula. No se debe concluir que esta costumbre era generalizada y constante, porque los 
hombres que aparecen en pinturas, tallas o esculturas de los artistas huastecos de 
antaño no están siempre representados de esta manera. En la Huasteca, como en la 
mayor parte de Mesoamérica, lo normal entre los hombres era que llevaran un 
taparrabo, una capa y a veces sandalias. No llevar taparrabo debe de haberse limitado a 
ciertas circunstancias y a ciertas personas, como en la leyenda del príncipe huasteco 
que fue denigrado por estar borracho y haber mostrado sus partes sexuales. 


El taparrabo y la capa podían estar ricamente bordados con adornos simbólicos, como 
se observa en algunas figuras y manuscritos. 


La mayoría de las estatuillas femeninas de la Huasteca están vestidas exclusivamente 
con falda, hecho cotidiano común en tiempos antiguos que tal vez dependiera de 
ciertos conceptos rituales, pero en público las mujeres huastecas cubrían sus pechos 
con un quechquemitl. 


Tocado 


Según los informantes de Sahagún,” los antiguos huastecos se pintaban el pelo de 
diferentes colores, sobre todo de rojo y amarillo, y que lo dividían en mechones que les 
colgaban en la nuca y sobre las orejas. Estos mechones de diferentes colores indicaban 
seguramente distinciones sociales o hazañas guerreras. Algunas estatuillas masculinas 
muestran en la cabeza bandas en relieve que parecen representar estos mechones. 


Sahagún nos dice que las mujeres de la Huasteca trenzaban sus cabellos con plumas, y 
probablemente recogían las trenzas en una corona alrededor de la cabeza. 


Diferentes tipos de caperuzas cónicas o truncadas (a veces encima de una forma cúbica 
o aplastada) parecen haber tenido gran importancia ritual en la Huasteca. Aparecen en 
muchas estatuillas de la región. También se observan en los manuscritos pictográficos 
de la meseta central, en la representación de la armadura azteca, o sobre la cabeza de 
divinidades de las que se pensaba que tenían conexión con la Huasteca. 
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Joyería 


Tezozómoc y Sahagún dicen que los huastecos llevaban joyas de oro, turquesa y jade, 
sobre todo de aretes, brazaletes y bezotes. La arqueología muestra que los huastecos 
tenían pocas piedras preciosas y pocos metales preciosos, así que sus joyas se 
confeccionaban con conchas, calcita e incluso cerámica. Pero la ausencia de bezotes nos 
hace dudar de la confiabilidad de los documentos, o preguntarnos si se refieren a una 
reducida aristocracia. Sin embargo, no podemos dejar de tomar en cuenta el hecho de 
que la mayor parte de las informaciones arqueológicas proceden de la Huasteca norte, 
en tanto que los aztecas conocieron sobre todo la región de Tuxpan, Tamiahua y 
Chicontepec. 


Sahagún nos dice que los huastecos introducían en una perforación del séptum nasal un 


aro de oro o una boquilla de la que salían una o varias plumas de guacamaya. 


Los sitios posclásicos de la Huasteca han arrojado muchas joyas de concha de una gran 
variedad de formas: aretes, pectorales, collares, brazaletes y anillos. Algunas de estas 
piezas están delicadamente trabajadas, con notables grabados. Dos tipos de pectorales 
merecen especial mención, Uno, en forma de espiral, fue confeccionado seccionando 
transversalmente un caracol del género Strombus. Los aztecas llamaban a este adorno 
ehecailacacózcatl, “collar del torbellino”, y lo consideraban un símbolo de Quetzalcóatl. 
Las efigies de este dios originarias de la meseta central y de la Huasteca con frecuencia 
llevan este ornamento. El otro tipo de pectoral tenía la forma de un triángulo alargado. 
Se seccionaba longitudinalmente de uno de los lados de un caracol del género Strombus 
y a menudo mostraba una doble curva característica. Algunos están admirablemente 
tallados. El Códice Borgia describe este ornamento, que llevaban la diosa Tlazoltéotl y los 
dioses del pulque, divinidades que, como Quetzalcóatl, tenían que ver con la Huasteca. 


Ornamentos 


Las bandas de cuero que, según Sahagún, llevaban los huastecos alrededor del brazo o 
del tobillo deben de haberse utilizado para sujetar plumas o cuentas de piedra. 


Las plumas tuvieron seguramente un lugar prominente en el adorno personal, ya que 
Sahagún y Tezozómoc hablan continuamente de plumas amarillas de perico y plumas 
rojas de guacamaya. A los huastecos, viviendo a gran distancia de Chiapas y de 
Guatemala, debe de haberles resultado difícil hacerse de las plumas verdes flexibles del 
quetzal. 

Detrás de la cabeza de algunas figuras huastecas, sobre todo de mujeres, parece haber 
una especie de aureola, parecida a un abanico de papel plegado. Estos accesorios 
rituales podrían corresponder a lo que Sahagún describe como ornamentos circulares 
de hojas de palma o de plumas de guacamaya. 


Transporte 


Los ríos y sus tributarios en la Huasteca han sido surcados por canoas desde los tiempos 
precolombinos hasta el presente. En las montañas y en las llanuras alejadas de los ríos 
los hombres llevaban las cargas a la espalda, con ayuda de una correa colgando desde la 
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frente, con canastas y con bolsas de red. Los líquidos se cargaban en la cabeza, en ollas 
con forma de globo, o a la espalda, en vasijas alargadas provistas de agarraderas. 


ORGANIZACIÓN SOCIAL Y ECONÓMICA 
La familia 


Sabemos de la organización familiar de los huastecos sólo por el manual confesional de 
Tapia Zenteno* y por indagaciones etnológicas modernas, en especial las realizadas por 
Calixta Guiteras Holmes. 


El antiguo sistema de parentesco huasteco era probablemente el esquema de fusión 
bifurcada de Lowie (el tipo D, de Kirchhoff). Este sistema parangona al hermano del 
padre con el padre, a la hermana de la madre con la madre, a primos con hermanos y 
sobrinos con hijos. Por el contrario, existen términos especiales para el tío materno, la 
hermana del padre, los primos cruzados y los sobrinos cruzados. Es probable que 
anteriormente este sistema estuviera combinado con matrimonios entre primos 
cruzados y con poligina entre hermanas. 


Tapia Zenteno nos dice que todavía en el siglo xvr los huastecos llevaban el nombre del 


padre y de la madre. Nicolás de Witte?? dice que el hijo mayor recibía toda la herencia 
paterna, cuando menos en lo que a la tierra toca. 


Clases sociales 


Nicolás de Witte, sin distinguir entre los indios huastecos que hablaban huasteco y los 
que hablaban náhuatl, describe sus clases sociales como homólogas a las del México 
central. Establece una diferencia entre reyes, nobles, dignatarios militares y plebeyos, 
entre los que clasifica a los comerciantes. Habla al pasar de esclavos, diciendo que eran 
los jefes los que los poseían. La existencia de reyes, nobles y el pueblo común entre los 
huastecos está confirmada por los anales. 


La mayor distinción parece haber sido entre los nobles y los plebeyos. Éstos constituían 
la masa del pueblo y seguramente la mayoría eran campesinos. Pagaban tributo y 
podían ser utilizados como mozos de servicio. 


Los nobles estaban exentos de estas dos obligaciones. Probablemente tenían el 
privilegio de la poligamia y se beneficiaban del trabajo forzado del pueblo común. 
Pueden reconocerse por tatuajes faciales, ya que sólo ellos tenían derecho de 
hacérselos, y por otras distinciones en la vestimenta y los adornos. Nicolás de Witte los 
distingue con el náhuatl pipihuan, de pilli, “hijo”. El nombre mismo sugiere que 
constituían una casta hereditaria. Reyes y dignatarios formaban parte de la misma 
casta, pero se distinguían por privilegios especiales. 

Los dignatarios a los que Nicolás de Witte designa con el nombre de tiacham (para 
tiacahuan, “valiente”) eran aparentemente individuos cuyas hazañas los distinguían 
(hecho no hereditario, sin duda) y acaso también acceso a la clase noble, si no formaban 
ya parte de ella por nacimiento. Estos tiacham eran probablemente los líderes de los que 
Tezozómoc nos dice que tenían el séptum nasal perforado. 

Los que Nicolás de Witte señala con el náhuatl tlahuani (para tlatoani, “señores”) eran 
jefes locales o caciques de los pequeños reinos de la Huasteca. Su posición era 
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hereditaria. Bernal Díaz* dice específicamente que la dignidad del cacique, en la 
Huasteca, se transmitía por ley a los hijos o los hermanos de los señores muertos. La 
Relación de Uexutla* (Huejutla) describe a Cocotecli, el último cacique pagano de este 
poblado, como un verdadero reybrujo, que controlaba la lluvia y la fertilidad de la 
tierra. Los caciques colectaban tributos, exigían trabajos forzados, impartían justicia y 
evidentemente declaraban la guerra. 


Organización política 


Nicolás de Witte nos dice que en la Huasteca todos los pueblos (”lugarejos”) eran 
independientes y hacían la guerra con sus vecinos “como hacen los principados 
italianos”. Podría pensarse que esta región, que ocupaba una posición marginal en el 
área cultural mesoamericana, mantuvo una situación política arcaica, comparable a la 
de los caseríos agrícolas independientes que imaginamos que existieron en el Valle de 
México en el periodo Preclásico. 


De los pueblos belicosos de la Huasteca precolombina que se libraron de la conquista y 
sus secuelas surgieron comunidades locales, algunas de las cuales luchan hoy por 
sobrevivir. Estas comunidades, donde parece haber predominado la tendencia a la 
endogamia, fueron capaces de sostener subdivisiones, que los documentos coloniales 
comparan con los tlaxilacalli de los indios que hablaban náhuatl. 


Sin embargo, uno no debe tomar literalmente la afirmación de De Witte sobre la 
atomización política básica de la Huasteca. Viejos documentos coloniales hablan de 
pueblos subditos como dependencias de otros pueblos en apariencia más importantes. 
Parece, pues, que ya despuntaba la formación de unidades políticas más amplias que los 
pueblos aislados. 


Esta tendencia unificadora parece haber estado más desarrollada en la Huasteca 
meridional y sudoccidental, las zonas cercanas al México central, donde la población 
nahua había acabado por predominar. El cacique de Huejutla, el único sobre el que 
poseemos datos precisos, gobernaba un territorio de aproximadamente 200 kilómetros 
cuadrados. Xiuhcoac o Tziuhcoac fue tal vez la capital de una provincia todavía más 
extensa. Por último, en las orillas de la Huasteca, los reinos de Tutotepec y Meztitlán 
eran estados importantes, que habían podido resistir la conquista azteca. 


Podemos concluir que, en una arcaica tradición huasteca de división política, existió 
una acción centralizadora de los conquistadores procedentes de las regiones más 
desarrolladas del México central. 


Tenencia de la tierra 


Es difícil darse una idea de cómo habrá sido, en la época precolombina, el sistema de 
tenencia de la tierra en la Huasteca. Nicolás de Witte menciona que el hijo primogénito 
heredaba todas las tierras paternas, excluyendo a todos los demás miembros de la 
familia, que no podían más que rentar sus campos. Agrega que éste era el sistema 
hereditario de los plebeyos, y que los más ancianos, a cambio de estos privilegios, 
debían pagar tributo y prestar trabajo forzado al cacique. Algunos documentos 
coloniales del sur de la Huasteca muestran a los nobles indígenas o caciques vendiendo 
sus tierras a los españoles, como si fueran propiedad privada. Otros documentos, 
confirmados por tradiciones nativas actuales, sugieren que antes la tierra pertenecía a 
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la comunidad y que podía ser apropiada temporalmente sólo durante el periodo en que 
era cultivada. 


De Witte insiste en que la sociedad indígena difícilmente tendía a la acumulación de 
posesiones materiales. La riqueza esencial de los nobles y jefes era, según él, el trabajo 
forzado de sus vasallos y el trabajo de sus esclavos. 


El comercio 


Sabemos por Tezozómoc que en los pueblos del sudeste de la Huasteca, como Tuxpan y 
Xiuhcoac, se ponía el mercado cada 20 días. No sabemos si esta información sea 
extensiva a las regiones septentrionales, pero es seguro que existía una considerable 
actividad comercial, 


En el propio territorio de la Huasteca debe de haber habido un intercambio comercial 
entre la costa y el interior, principalmente de sal. 


También existió, por supuesto, un comercio regular entre la Huasteca meridional y la 
meseta central, pero, en tiempos del imperio azteca, se conformaba exclusivamente del 
tributo que se enviaba a México o Tezcoco. De este tributo recaudado con regularidad y 
del botín que ocasionalmente robaban sabemos cuáles entre los numerosos productos 
de una región húmeda y caliente consideraban dignos de acarrear desde distancias tan 
grandes los pueblos de la serranía. 

El algodón era el artículo esencial, sobre todo en la forma de vestidos más o menos 
ricamente adornados, el papel amate, los petates y las jícaras laqueadas. Tuxpan 
suministraba algo de turquesas y jadeíta, pero probablemente tenían que comprarlas en 
el exterior. Entre los comestibles, la miel, los chiles secos y el pescado ahumado eran 
muy apreciados. Las plumas eran también muy estimadas, y la piel de venado nada 
desdeñable. Existía también una demanda de animales vivos, como venados, águilas y 
pericos. 

Entre los propósitos explícitos de las expediciones aztecas hacia la Huasteca estaba 
capturar mujeres y niños, a los que esclavizaban, así como prisioneros con los que a la 
postre harían sacrificios humanos. 


LA GUERRA 


Nicolás de Witte dice que las jefaturas en la Huasteca estaban incesantemente en guerra 
unas contra otras, hecho que podemos confirmar para Huejutla. Así, pues, la guerra 
ocupaba un lugar primordial en la vida de la región. 


La organización militar 


Cortés y Bernal Díaz hablan de ejércitos huastecos de gran tamaño. Podemos entonces 
asumir que la guerra era la ocupación tal vez de la mayoría de los hombres, no 
solamente de los nobles o de los guerreros especializados. Debe de haber habido 
entrenamiento militar, pero no sabemos a quién ni cómo se impartía. 


Las tropas deben de haber sido dirigidas por guerreros experimentados, que 
Tezozómoc”? designa como “capitanes”, en español, y De Witte* tiacham, en náhuatl. 
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Probablemente llevaban el rostro tatuado y el séptum nasal perforado. Recibían 
ornamentos especiales de plumas y en la armadura si se distinguían en el combate. 


La persistencia entre los modernos indígenas de la Huasteca de la danza del águila y la 
danza del jaguar muestra que en esta región, al igual que en el México central, hubo 
probablemente hermandades militares consagradas al culto del sol. 


Las armas 


Al parecer las armas de los antiguos huastecos eran arcos y flechas. Sahagún describe 
que las puntas de flecha eran algo anchas, de pedernal u obsidiana. Las excavaciones 
modernas han descubierto una gran cantidad de puntas de proyectil. 


Aunque los textos antiguos no mencionan el propulsor, se conocía y se utilizaba sin 
duda, ya que lo encontramos en conchas talladas de la región, tal como demostró 
Hermann Beyer.* Cabe asumir que la Huasteca, al igual que la mayoría de los pueblos 
de Mesoamérica, estaba acostumbrada al uso del propulsor, pero el contacto con los 
chichimecas nómadas introdujo entre ellos el arco, más reciente. 


Otra arma huasteca conocida sólo por grabados en conchas es una especie de bastón 
curvo, aparentemente de madera, y con una orilla cortante. Las hachas de bronce con 
las que fueron atacados los barcos de Juan de Grijalba eran tal vez más bien 
herramientas que armas. El uso de espadas de madera equipadas con navajas de 
obsidiana sólo se menciona en la Relación de Uexutla. 


Los huastecos de cierto rango, o cuando menos los del sudeste, llevaban en combate 
una armadura de algodón acolchonado (como se ve en unos bosquejos que aparecen en 
la Matrícula de Tributos** y el Códice Mendoza**) y un sombrero cónico muy alto. Los 
guerreros águilas o jaguares llevaban yelmo y una vestimenta reminiscente de estos 
animales. El complemento de la armadura era un escudo redondo de cañas entretejidas. 
Tezozómoc menciona que los guerreros huastecos llevaban diferentes sonajas o 
cascabeles al cinto. 


Fortalezas 


Cortés dice que tuvo que tomar por asalto los principales pueblos huastecos de la 
región de Tampico debido a que sus habitantes rechazaron sus ofertas de paz, pues 
pensaban que el estar situados en medio de lagunas era una defensa natural 
impenetrable. 


Tezozómoc habla, por desgracia en términos vagos, de las preparaciones para la 
defensa que los indios huastecos de Xiuhcoac y Tuxpan hicieron en anticipación del 
ataque de las tropas de Moctezuma. De esto cabe deducir que algunos pueblos del 
sudeste de la Huasteca poseían un sistema defensivo que incluía un refugio central, 
consistente en el templo principal, un área amurallada en el pueblo o alrededor de él y 
un campo fortificado en una colina aledaña. 


Comportamiento de guerra 


El modo de guerrear de los huastecos se desprende de la historia de las campañas de 
conquista que emprendieron contra ellos los aztecas y más tarde los españoles. 
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Tezozómoc describe una batalla librada en tiempos de Moctezuma Ilhuicamina. Los 
guerreros huastecos de Xiuhcoac y Tuxpan, emplumados y cargados de joyas, 
marchaban a la lucha cantando y desafiando al enemigo. Los nobles y los capitanes más 
famosos iban al frente. Un truco militar de los aztecas dio oportunidad para atacarlos 
por sorpresa desde la retaguardia y tomar una gran cantidad de prisioneros. 
Aparentemente esto hizo que la mayor parte del ejército de los huastecos se diera a la 
fuga y que se refugiaran en la colina más cercana, desde donde ofrecieron rendirse 
mientras observaban a la distancia la captura del pueblo. 


Hombres y mujeres ordinarios fueron llevados a rastras, gimiendo y cantando tristes 
tonadas. En cambio, los “capitanes”, que fueron conducidos con una cuerda atravesada 
por la abertura del séptum nasal, entonaban cantos desafiantes y emitían gritos de 
guerra. 


Las campañas de los españoles conquistadores, dirigidas contra la Huasteca 
septentrional, encontraron encarnizada resistencia, mérito que el mismo Cortés 
ensalzó. Bernal Díaz” dice que los indios hicieron algunos esfuerzos de replegarse 
estratégicamente, intentando detener a Sandoval en hondos desfiladeros y luego 
peleando una batalla decisiva en tres batallones separados. Las campañas españolas son 
especialmente interesantes porque los huastecos obtuvieron una victoria temporal en 
ellas, gracias a lo cual podemos conocer un poco de cómo celebraban sus victorias. 
Cortés y Bernal Díaz, que arribaron a la región de Tampico después de la exterminación 
de los primeros españoles de Francisco de Garay, dicen que hallaron en los templos la 
piel del rostro de sus compatriotas, curtida y preparada, con barba y cabello, de modo 
que eran reconocibles. Bernal Díaz, que habla detalladamente del último levantamiento 
de los huastecos, dice que los españoles capturados fueron sacrificados para luego ser 
comidos. Menciona también, sin precisar detalles, que 40 españoles fueron quemados 
vivos. Sahagún informa que cuando los huastecos mataban a un enemigo le cortaban la 
cabeza y ataban ésta a un mástil junto con otras. 

La mayor parte de estos detalles suenan típicamente mesoamericanos, inclusive el del 
pellejo facial preparado, probable correspondencia de las máscaras de los sacrificados 
por desollamiento. Las cabezas atadas a un mástil recuerdan el tzompantli u osario 
ritual, 


RELIGIÓN 


Los datos sobre la antigua religión huasteca son fragmentarios y dispersos, pero pueden 
ser colocados e interpretados dentro del marco general de las religiones 
mesoamericanas. Esto lo expresó, sin estar consciente de ello, un compañero anónimo 
de Nuño de Guzmán* cuando escribió que los ritos y ceremonias de las provincias de 
Ojitipa y de Pánuco eran similares a los de México, y que realizaban sacrificios de la 
misma forma, pese a ciertas diferencias que cabría esperar de regiones con lenguas 
diferentes. 


Divinidades 


Ningún documento del siglo xvi da una lista descriptiva de las divinidades que 
adoraban los antiguos huastecos, así que debemos reconstruirla, Para ello tomamos 
como punto de partida la religión azteca, que honraba a ciertos dioses y diosas que se 
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decía que estaban conectados con la Huasteca, o que se mostraban con atributos de 
estilo huasteco. 


Puede colocarse en primer lugar la “diosa de la impureza”, Tlazoltéotl, llamada también 
Toci, “Nuestra Abuela”, o Ixcuina, nombre enigmático que los estudiosos han tratado de 
interpretar con la lengua huasteca. En México, Tlazoltéotl era considerada la diosa del 
amor sexual, de la fecundidad, del parto, de la medicina ritual y de la adivinación. Con 
el nombre de Tlaelquani, “comedora de basura”, presidía la confesión de los pecados. Se 
la representaba con husos en el tocado y la parte inferior del rostro, alrededor de la 
boca, pintada de negro. Se decía que con el nombre de Ixcuina representaba a cuatro 
mujeres de diferentes edades. 


Los vínculos de esta diosa azteca con la Huasteca son indudables. Sahagún dice que los 
huastecos la veneraban. En su festival, llamado Ochpanizrfi, “barrimiento”, sus 
adoradores recibían el nombre de “sus huastecos”. Llevaba en la cabeza un sombrero 
cónico de estilo huasteco y en la garganta un pectoral de concha igualmente 
característico. 


En cuanto al nombre Ixcuina, recordamos las leyendas de demonios femeninos 
llamados Ixcuinanme, que probablemente introdujeron los sacrificios por flechamiento 
en Tula sacrificando a sus esposos huastecos ahí. Para nosotros estos demonios 
femeninos simbolizaban el alma deificada de mujeres muertas al dar a luz. 


Hermann Beyer”” describió un pectoral de concha huasteco, a la sazón en el Instituto de 
Investigación de Mesoamérica, de la Universidad de Tulane, en el que estaba tallada una 
típica representación de Tlazoltéotl, con la parte inferior del rostro pintada de negro. 
Una calavera que hacía las veces de yelmo y un puñado de flechas en la mano hacen de 
esta Tlazoltéotl una diosa de la guerra y de la muerte (figura abajo). 


En la Huasteca ha habido muchos hallazgos de estatuillas femeninas, de apariencia 
juvenil y los pechos descubiertos. Para nosotros estas estatuas representan a la misma 
divinidad de joven. Tiene que ver con la diosa de la tierra y de la luna, cuyo recuerdo 
pervive en la región. Se supone que pasa, como la luna, por todas las fases de la vida de 
una mujer y por lo tanto encarna la juventud, la fecundidad, la vejez y la muerte. 


Entre las estatuillas masculinas de la Huasteca el tipo más frecuente representa a un 
anciano arrugado y encorvado, recargado en una especie de bastón que a veces tiene 
forma de serpiente, a veces de falo que sale de la tierra. En la Huasteca se han 
encontrado también algunas cabezas de piedra aisladas con la cara arrugada, labios 
delgados y barbilla saliente, atributos que los aztecas daban al viejo dios del fuego, 
Huehuetéotl. 


Pensamos que estos ancianos son ni más ni menos que el dios de la tierra y el rayo, 
señor del año, antepasado del huasteco que era también el dios de la embriaguez y que 
pudo, con la borrachera, recuperar su juventud. Es el dios borracho mencionado por 
Sahagún en la leyenda de la invención del pulque y al que alude un mito de la Relación 
de Metztitlán.*“* Uno de sus nombres huastecos, Mam (abuelo), muestra que sus orígenes 
se remontan a las tradiciones comunes más antiguas de los pueblos mayas. 
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Pectoral huasteco, Tulane University. 


Este personaje es sin lugar a dudas la figura más original del panteón huasteco. Sus 
características están dispersas entre varias divinidades aztecas: Ome-Tochtli, Tláloc, 
Huehuetéotl y Quetzalcóatl. La Huasteca ha provisto de un cierto número de 
representaciones de Quetzalcóatl ataviado de una máscara bucal característica de 
Ehécatl, dios del viento. Cuando estos Quetzalcóatl huastecos son mostrados de pie, 
generalmente tienen los genitales descubiertos. Quetzalcóatl, al que algunos mitos 
muestran como un dios de la embriaguez o víctima de la embriaguez, es sin duda el dios 
azteca que tiene el mayor número de conexiones con la Huasteca. A menudo está 
representado con un tocado cónico y con un pectoral de torbellinos en la garganta, esto 
es, una sección transversal de un caracol del género Strombus. 


Otras estatuillas masculinas de la Huasteca representan a un dios joven, generalmente 
desnudo. Se trataba probablemente del joven dios del maíz y de la estrella de la 
mañana, el héroe cultural de las leyendas actuales de la Huasteca. Su personalidad tenía 
muchos puntos en común con la de Xochipilli y sin duda también con Mixcóatl, 
Hermann Beyer,* al hacer la descripción de un joven dios de la guerra que aparece en 
un pectoral de concha, lo compara con las representaciones fálicas de Mixcóatl con 
apariencia huasteca, en el Códice Fejérváry-Mayer [pp. 26 y 411. 

La religión huasteca se basaba en un mito solar e incluía el culto del sol, pero las figuras 
del sol son excepcionales en la arqueología de la región. La Relación de Uexutla insiste en 
la importancia del culto de Tezcatlipoca. 

Las almas deificadas o desencarnadas de los muertos, especialmente de las mujeres 
muertas de parto, ciertamente tuvieron un papel importante en la religión huasteca. Se 
piensa que algunas de las más bellas estatuillas de la región son imágenes de la 
apoteosis, porque representan a la vida de un lado y a la muerte del otro. 
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El calendario 


La Huasteca basaba su religión con toda seguridad en el calendario ritual y adivinatorio 
común a todos los pueblos mesoamericanos. El que en la región de Tuxpan se pusiera el 
mercado cada 20 días es la prueba de ello. Para las regiones más septentrionales no 
tenemos textos ni materiales arqueológicos convincentes, pero no tenemos duda de que 


así era. 





Mixcóatl, Códice Vaticanas B37. 
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Mixcóatl, Códice Fejérváry-Mayer, pp. 26 y 47. 


El sacerdocio 


Es seguro que había sacerdotes en el paganismo huasteco, aunque los documentos 
antiguos no los mencionan, con excepción de la Relación de Uexutla, que versa sobre una 
región donde se hablaba el náhuatl. Los sacerdotes de Huejutla se pintaban de negro. 
Eran nombrados por un año, durante el cual no podían bañarse ni tener relaciones 
sexuales con su mujer. Cuidaban y limpiaban los templos, quemaban incienso y madera 
de pino en ellos y encendían y mantenían hogueras en el patio durante la noche. 


Sacrificios humanos 


En la Huasteca se practicaban sacrificios similares a los del México central, según 
escribió un compañero anónimo de Nuño de Guzmán. Una pieza de arcilla de la región 
de Rayón muestra un sacrificio de ablación del corazón. Hermann Beyer ha demostrado 
que un dios joven, representado en un pectoral huasteco de concha tallada, está 
ocupado en exprimir un corazón arrancado para que la sangre caiga en una vasija. 


La piel de las caras que los españoles encontraron en los templos de la zona de Tampico 
puede haber sido obtenida después del sacrificio por desollamiento. Éstos también se 
muestran en estatuillas de la Huasteca. Anotemos que en México, durante el festival de 
Tlazoltéotl, se realizaban estos sacrificios. 

Los huastecos, grandes arqueros, deben de haber practicado el sacrificio por 
flechamiento. Probablemente se introdujo esta práctica en Tula, 

La Relación de Uexutla nos dice que en este pueblo hablante de náhuatl se cortaba la 


cabeza a los niños a los que se sacrificaba en la cima de las montañas, mientras oraban 
por la lluvia. 
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Un texto de Bernal Díaz habla de españoles quemados vivos durante la última revuelta 
de los huastecos. La hipótesis de una práctica regional de sacrificios por el fuego es 
probable, pero el texto es vago, y es posible que estos españoles perecieran cuando se 
quemaron las casas donde dormían. 

El cuerpo de los sacrificados se comía ritualmente, y su cráneo se exponía 
evidentemente en osarios similares a los de los toltecas o de los aztecas, lo que produjo 
las numerosas representaciones de cráneos humanos en el arte huasteco. 


Abstinencia ritual 


Los indios de la Huasteca practicaban los ayunos y las penitencias de la civilización 
mesoamericana. Sus descendientes actuales observan abstinencia sexual antes de 
determinadas ceremonias. 


Dos famosos bajorrelieves encontrados en Huilocintla, cerca de Tuxpan, muestran a un 
Quetzalcóatl huasteco atravesándose la lengua con un palo con espinas. La Relación de 
Uexutla habla de escoriación de la lengua, las orejas y los tobillos. 


Confesión 


Atravesarse la lengua con un palo era, en México, una de las penitencias impuestas por 
los sacerdotes de Tlazoltéotl a los pecadores que venían a confesarse con ellos. Con 
seguridad los huastecos, seguidores de Tlazoltéotl, practicaban la confesión, aunque 
Sahagún asegura que no se culpaban de lascivia porque no la consideraban pecado. 





Costilla de manatí con muescas (instrumento musical), Platanito, municipio de Valles, S. L. P 


Embriaguez ritual 


El culto de su dios principal explica sin duda la práctica huasteca de la embriaguez y la 
desnudez ritual. 


Tanto el Conquistador Anónimo” como otro autor anónimo, un compañero de Nuño de 
Guzmán, asientan que los indios de la Huasteca se hacían lavados intestinales con 
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pulque por medio de un tubo. El segundo especifica que en ocasión de los festivales era 
cuando recurrían a este método para embriagarse. 


Música, cantos, danzas 


Cantar, hacer música y bailar deben de haber tenido un papel primordial en la vida de 
la Huasteca. En el mito del dios huasteco desacreditado por haberse emborrachado y 
aparecido desnudo, Sahagún agrega que los huastecos, obligados a huir hacia Pánuco, 
llevaron con ellos la tradición de sus danzas, con sus accesorios y con los cantos con 
que las acompañaban. 


Los cantantes del rey de México se disfrazaban de huastecos para cantar la canción 
llamada cuextecáyotl. Los propios nobles de México, el día de la fiesta de ce xóchitl, no 
dejaban de cantar esta canción, así como la tlauaca cuextecáyotl, la canción huasteca de 
la bebida embriagadora. 

Los instrumentos musicales de la Huasteca eran los comunes a lo largo y ancho de 
Mesoamérica: teponaztli, tambor de piel, caracoles, flautas, pitos, sonajas, cascabeles, 
huesos con muescas. Dan prueba de su existencia algunos textos antiguos, la etnología 
moderna y algunos hallazgos arqueológicos. 

Las danzas de los huastecos sólo se conocen por su supervivencia actual o reciente. La 
llamada danza del volador, que hace poco tiempo se propagaba por toda la región, en 
tiempos antiguos era una ceremonia de la hermandad de guerreros de las águilas. Una 
danza de los jaguares era su contraparte. Había también danzas de la tierra, de la lluvia 
y del maíz. 


Juegos 


Los dos juegos más importantes de Mesoamérica se jugaban en la Huasteca, pero los 
conocemos solamente por el testimonio de la arqueología. Dan testimonio de la 
existencia del patolli las pinturas en estuco señaladas por John Muir* en los pisos 
enlucidos de ciertas viejas plataformas de la colonia Las Flores, en Tampico. El juego de 
pelota de Mesoamérica ha dejado huella en la Huasteca, en la forma de numerosos 
campos preparados, generalmente pequeños y de forma sencilla, 


Lugares de culto 


Los antiguos habitantes de la Huasteca tenían santuarios naturales, al igual que sus 
descendientes modernos. Hemos citado los sacrificios de niños en la cima de una 
montaña, mencionados por la Relación de Uexutla.** Diversas cuevas de la región han 
guardado evidencias de los cultos que se celebraban antes ahí. Cada familia tenía que 
realizar ciertos ritos privados en el hogar y en el campo. 


La parte principal del culto público tendría lugar en los templos situados en el centro 
de los pueblos, cuya existencia está asentada en varios documentos. 


Bernal Díaz** menciona la presencia de ídolos en los templos. La Relación de Uexutla nos 
dice que algunos eran de piedra y otros de madera, cosa que la arqueología confirma. 
Las estatuillas descubiertas en la Huasteca varían en dimensión, en destreza y en 
calidad artística, pero su estilo es casi siempre diferente del de las regiones 
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circundantes. Casi todas están provistas de una especie de tronco que se hundía en la 
tierra. Algunas estelas, decoradas en bajorrelieve o en relieve, parecen haber sido 
también objetos de culto. 

El Conquistador Anónimo* nos dice que en la Huasteca los indios veneraban el falo y 
que tenían representaciones de éste en los templos y en las plazas, con figuras que 
mostraban parejas en unión sexual. 

Estos ritos de fecundidad no parecen ser en absoluto incompatibles con el culto que 
podemos imaginar que se rendía a la pareja de deidades supremas de los huastecos. El 
Códice Borbónico,*“” en las páginas donde se muestra la fiesta de Tlazoltéotl tal como se 
celebraba en México, retrata a los adoradores de esta diosa disfrazados de huastecos y 
equipados con enormes falos postizos. 

La arqueología no ha encontrado más que un reducido número de figuras fálicas en la 
Huasteca. Representaciones del coito son todavía más raras. Debemos entonces 
preguntarnos si el Conquistador Anónimo exageró, a menos que las estatuillas descritas 
por él estuvieran en su mayoría fabricadas con algún material perecedero. 

Los muros de algunos templos huastecos o los costados de sus cimientos, o de sus 
altares, seguramente estuvieron decorados con frescos. Conocemos dos casos. 


Entre los materiales utilizados en estos templos había braseros e incensarios. 


Ritos funerarios 


Los antiguos documentos no mencionan las ceremonias del ciclo de la vida en la 
Huasteca. Sólo poseemos algunos datos sobre los ritos funerarios gracias a los hallazgos 
de la arqueología. 


Lo más frecuente era que los muertos, hasta donde sabemos, fueran enterrados en la 
tierra. Las tumbas de mampostería eran raras. Los cuerpos se colocaban muchas veces 
en cuclillas. Se consideraba apropiado enterrar boca abajo a aquellos muertos que les 
causaban temor, para que fueran inofensivos. Se han encontrado algunos cuerpos con 
máscara sobre el rostro. 


Los accesorios de los funerales eran muy diversos. Algunos muertos eran enterrados 
con sus armas o sus herramientas. En la mayoría de las tumbas hay piezas de cerámica. 


Magia y adivinación 


Los antiguos huastecos tienen fama de haber sido grandes brujos e ilusionistas. 
Sahagún dice que eran capaces de hipnotizar a sus escuchas al grado de hacerlos ver un 
fuego imaginario, o hacerlos creer que los brujos eran despedazados frente a sus 
narices. 


Tezozómoc dice que en la época de la primera campaña azteca era necesario convencer 
a los guerreros del Valle de México de que sus adversarios eran hombres como ellos, y 
no demonios, fantasmas ni seres irreales. 


Los antiguos huastecos practicaban la magia curativa (sobre todo extraían la 
enfermedad chupándola) y la adivinación mirando a través de cristales y echando 
granos de maíz. Estas prácticas persisten en distintas partes de la región. Al igual que 
entre los aztecas, la patrona de estas artes era Toci, correspondiente a la Tlazoltéotl 
huasteca. 
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CONCLUSIONES 


Los indios huastecos hablan una lengua perteneciente a la familia maya, pero que 
aparentemente ha estado aislada desde hace 3 000 años. Cabe suponer que hacia el año 
1000 o 1500 a.C. los pueblos mayas ocuparon durante algún tiempo la costa del Golfo de 
México, desde la desembocadura del Pánuco hasta la del Usumacinta, así como partes 
de Chiapas y de Guatemala. Más tarde, fueron probablemente obligados a retroceder 
hacia el sudeste, dejando atrás a los huastecos. Éstos han permanecido hasta nuestros 
días en sus tierras cálidas rodeadas de montañas, con excepción de un grupo pequeño 
que, más tarde, parece haber emigrado hasta Chicomucelo, en el sur de Chiapas. 


A través de los siglos, los huastecos vivieron en relativo aislamiento, teniendo contacto 
con los chichimecas bárbaros del norte al igual que con pueblos civilizados del sur. 
Estuvieron separados de los demás mayas antes de que éstos desarrollaran su arte y su 
gran civilización. Recibieron influencias de Teotihuacan, Tajín, Tula, Tezcoco y México, 
sin que estas contribuciones lograran superar su propia personalidad cultural y 
artística. 


La opinión general que podemos ofrecer acerca de la antigua civilización de la Huasteca 
es que parece ser típicamente mesoamericana con un matiz arcaizante, del que 
encontramos elementos en otras regiones, y que constituye tal vez un último reflejo del 
México pretolteca. 
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Problemas agrarios de la Huasteca 
en la región de Tampico (México)' 


INTRODUCCIÓN HISTÓRICA 


En el momento de la conquista española del siglo xv1, la zona de la Huasteca ubicada en 
la actual región de Tampico era el último bastión de la alta civilización mexicana por el 
lado noreste, ante el asedio de los chichimecas. 


El territorio de esa región se hallaba en aquel entonces dividido en múltiples pequeños 
estados indígenas independientes, que guerreaban ocasionalmente entre sí y no 
obedecían a ninguna autoridad central. La presencia de unas cuantas guarniciones 
aztecas más o menos aisladas no modificaba en lo esencial ese estado de cosas. 


El grueso de la población era huasteco y, por lo tanto, de origen maya, aunque el 
náhuatl tendía a imponerse en las regiones meridionales más prósperas y más pobladas. 


La región estaba cubierta de vegetación de monte y de selva tropical. La extensión de 
las tierras cultivables se veía limitada por la sencillez de las herramientas disponibles. 
No se practicaba la ganadería, pero los terrenos provisionalmente incultos eran 
considerados como reservas de recursos naturales que permitían principalmente 
extender los cultivos por tumba, roza y quema. En el norte, donde los asentamientos 
poblacionales eran escasos e irregulares, los sedentarios parecen haber dejado que las 
pequeñas tribus de nómadas erraran por el monte, donde se hallaban dispersos los 
pueblos de los primeros. 

Así pues, la ocupación del suelo debía de ser parcial, aunque todo indica que la totalidad 
de las tierras tenía dueño: cada pueblo cultivaba cierta extensión de tierras, además de 
reservar para sí la posesión, el control y el aprovechamiento ocasional de parte del 
monte de los alrededores, que se extendía hasta los límites reivindicados por los 
pueblos vecinos. No debía pues de existir un verdadero no man's land. 

Diversos documentos antiguos dan fe del carácter comunitario de la tenencia de la 
tierra, igualmente confirmado por la tradición indígena. Aparentemente, cada familia 
poseía de facto su casa, además del disfrute de las tierras por ella cultivadas de manera 
más o menos provisional y, finalmente, la posibilidad de aprovechar el monte 
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circunvecino, mediante la caza, la recolección o el desbroce de terrenos para la 
siembra. Sin embargo, la tierra pertenecía en principio a la comunidad compuesta por 
el conjunto de los habitantes del pueblo, aun cuando ciertas familias, entre ellas las del 
cacique y de los nobles, gozaran de diversos privilegios. 


Tras siglo y medio de colonización, ese panorama se había transformado 
considerablemente: la mayor parte del territorio de la Huasteca se hallaba sometida al 
régimen de tenencia individual, en poder de los ganaderos españoles o criollos. Este 
fenómeno estuvo estrechamente relacionado con la disminución de la población 
indígena. 

En todo lo que ahora es México, el siglo xvI estuvo marcado por un enorme retroceso 
demográfico de los indios, sobre todo en las regiones costeras, donde las epidemias 
hicieron muy probablemente terribles estragos. No obstante, la Huasteca parece 
haberse visto peculiarmente afectada, dadas ciertas circunstancias especiales. La 
Conquista, puesta bajo el sello de las rivalidades entre Cortés y Garay, se vio en efecto 
acompañada en esa región por rebeliones que fueron brutalmente reprimidas. 
Posteriormente, el primer gobernador, Nuño de Guzmán, pobló de ganado el área, 
reduciendo a los indios a la esclavitud y estableciendo un trueque de indios por vacas 
con los colonos de las Antillas. Más tarde, según lo dejan traslucir ciertos documentos, 
los abusos de los encomenderos y de los estancieros españoles deben de haber sido 
especialmente graves en esas apartadas tierras. Finalmente, la actividad esclavista de 
Luis de Carvajal y sus secuaces en detrimento de las tribus nómadas del norte y del 
oeste provocó un levantamiento general que devastó los pueblos huastecos 
septentrionales y acabó por hacer retroceder aproximadamente 100 kilómetros los 
límites de la civilización sedentaria. 


Los huastecos y los nahuas siguieron siendo bastante numerosos en las montañas del 
oeste y el suroeste de la Huasteca y en las colinas de flysch eoceno que se extienden a 
sus pies. También permanecieron en ciertos sectores aislados, por ejemplo en Tamuín, 
en Pánuco, en los lomeríos de Tantoyuca o de Ozuluama y, finalmente, en torno al 
pequeño macizo volcánico de la sierra de Tantima. No obstante, el norte de la Huasteca 
se despobló por completo, así como parte de las llanuras costeras, sobre todo en las 
cercanías de Tuxpan. 


El retroceso de los campesinos indios y la expansión de la ganadería española fueron 
simultáneos y se condicionaron entre sí. Resulta evidente que, en aquellas regiones 
donde la población indígena se hallaba dispersa o en vías de extinción, los ganaderos 
gozaban de mayores facilidades para obtener la concesión de estancias, así como para 
ampliarlas; posteriormente, las transformaron en propiedades individuales mediante 
“composiciones de tierras”. En cambio, una comunidad numerosa, estable y coherente, 
constituía una protección y un refugio para los indios; en efecto, podía protestar contra 
las solicitudes abusivas de concesiones de tierras y también, en cierta medida, 
defenderse tanto contra los estragos del ganado como contra los maltratos de los 
vaqueros mulatos: otros tantos excesos ante los cuales los indígenas aislados se 
encontraban inermes, y ante los cuales la única respuesta posible era la fuga. 


Todo indica que, desde mediados del siglo xv, la repartición del territorio de la 
Huasteca (excepto la franja septentrional, provisionalmente convertida en “banda de 
guerra”) entre haciendas y comunidades indígenas correspondía más o menos a la que 
prevaleció hasta la época de Juárez. Grosso modo, puede decirse que la mayoría de las 
comunidades se hallaba en las zonas montañosas del suroeste, mientras que la mayoría 
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de las grandes propiedades ocupaba las llanuras del este, del norte y del sur. Aunque 
había indios en las haciendas, el grueso de la población indígena vivía en las 
comunidades. 


Esta repartición coincide básicamente con la de la densidad de la población indígena 
durante la época prehispánica. Esa densidad estaba vinculada por su parte con la 
orografía; las regiones montañosas o accidentadas de la Huasteca se veían en conjunto 
favorecidas por una pluviosidad más abundante y por una mayor cantidad de pozos. Sin 
embargo, en la época de la Conquista, los indios tenían en las planicies grupos bastante 
importantes, asentados principalmente a orillas de las grandes corrientes de agua 
permanentes, donde la tierra era suave y fértil, la pesca abundante y las 
comunicaciones fáciles. La desaparición de la mayor parte de esos asentamientos puede 
quizá ser atribuida a la Conquista, al tráfico de esclavos y a las epidemias pero, al 
parecer, también privó un esfuerzo sistemático de despojo. En efecto, desde el siglo xvi, 
los españoles se habían percatado del interés que presentaban las ricas planicies 
aluviales, y se empeñaron en apoderarse de ellas. 


Montañas y cerros fueron dejados entre las manos de los indígenas con mayor facilidad. 
Por su parte, éstos parecen haberse replegado en esas áreas, usándolas a manera de 
refugios. Es probable que hayan visto en las llanuras, invadidas por los vaqueros y el 
ganado, sectores francamente desventajosos. En cambio, la introducción de 
instrumentos de hierro quizá contribuyó a hacer más deseables las laderas, al facilitar 
el desbroce de los bosques espesos que las cubrían. 


Mediante esa especie de reparto de la Huasteca se instauró un nuevo equilibrio social 
que parece haber sido considerado como algo aceptable por la mayoría de la población. 
Habiéndose yuxtapuesto, ambas sociedades vivían lado a lado, aplicando cada una sus 
propias leyes y evitando mezclarse. Por un lado estaban los colonos europeos y sus 
peones, dedicados principalmente a la ganadería, que observaban un régimen de 
tenencia individual de la tierra. Por el otro, estaba una serie de pequeños protectorados 
indígenas, esencialmente dedicados a la agricultura, y que seguían viviendo según un 
régimen de tenencia colectiva de la tierra. 


Españoles y criollos habían forjado dominios en los cuales, a pesar de subsistir 
pobremente mediante la práctica de la ganadería mayor, tenían la impresión de ser 
libres y de constituir una casta superior. Solían tener a su servicio pequeños grupos de 
mestizos, descendientes de criadas indígenas y de esclavas africanas. La práctica 
extensiva de la ganadería producía mediocres rendimientos, pero permitía aprovechar 
las extensiones de monte sin cultivar que cubrían desde tiempos remotos la mayor 
parte de la Huasteca. Gracias a ellos, se producía en abundancia carne accesible a bajo 
precio. 


Por su parte, los indios habían asistido a una colonización obviamente perjudicial para 
ellos. Empero, a final de cuentas, con una población seriamente mermada, habían 
conservado suficientes tierras como para que la mayoría de ellos pudiera seguir 
observando su antiguo estilo de vida. Una vez concluido el periodo sombrío de la 
Conquista, de la encomienda sin control, de las concesiones abusivas de tierras, del 
abandono forzado de los pueblos y de los desplazamientos demográficos, se hallaron 
reunidos dentro de marcos más estrechos pero protegidos por los misioneros y, en 
ocasiones, por las autoridades administrativas, escapando así a las vicisitudes de las 
guerras de antaño y pudiendo aprovechar algunos adelantos técnicos. De hecho, 
muchos de ellos deben de haber conservado durante largo tiempo la ilusión de que sus 
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comunidades terminarían recuperando algún día las tierras cedidas por la fuerza a las 
haciendas, pues desde su perspectiva la tenencia de esas tierras era inajenable. 


Incluso los indígenas que se habían convertido en peones parecen haber recibido un 
trato relativamente liberal. A cambio de cierto número de jornadas de trabajo, se les 
permitía vivir más o menos a su modo y desbrozar provisionalmente el monte en su 
propio beneficio. La falta de perspectivas no incitaba a los terratenientes a exprimir a 
sus trabajadores con miras a obtener una gran producción agrícola. De hecho, cuando 
estos últimos se sentían en exceso maltratados, se trasladaban a alguna hacienda o 
alguna comunidad vecinas. 


En suma, los indios de la Huasteca abandonaron toda idea de rebelión y llegaron, 
inclusive, a perder el recuerdo de su antigua independencia. La estabilidad de sus 
costumbres y de sus instituciones durante cerca de 300 años da fe de un estado social 
por ellos considerado como relativamente satisfactorio, pese al paulatino deterioro que 
vamos a examinar a continuación. 


Entre mediados del siglo xvi y mediados del siglo xix, las haciendas de la Huasteca 
obtuvieron avances puntuales, integrando a ellas ciertas comunidades indígenas 
debilitadas. Empero, la ventaja esencial que obtuvieron consistió en la reconquista 
lograda por José de Escandón del norte de la región, antiguamente despoblado por las 
invasiones de los indios chichimecas. En esas tierras deshabitadas se asentaron algunas 
propiedades de más de 100 000 hectáreas, tales como San Ignacio del Buey o San Juan 
Evangelista del Mezquite. 


Sin embargo, dicha época corresponde ante todo al desarrollo de la casta de los 
mestizos, que había comenzado a constituirse en las haciendas ganaderas. El uso del 
castellano colocaba a esa población por encima de los indios y la acercaba a la clase 
superior de los dueños, sin conferirle por ello riqueza alguna. Los mestizos más 
enérgicos, en un afán por escapar de las grandes propiedades donde les era imposible 
obtener su independencia económica, comenzaron entonces a apropiarse de pequeños 
lotes de tierra en detrimento de los indígenas. 


En efecto, tal como sucedía en la mayor parte de la Huasteca, ya no había prácticamente 
tierras disponibles, por lo que el único recurso para un mestizo o mulato pobre que 
deseaba hacerse de su propio sitio bajo el sol consistía en lograr ser admitido, por las 
buenas o por las malas, en una comunidad indígena; en explotar a la población 
desprotegida; en obtener que le fueran cedidas ciertas tierras de manera relativamente 
precaria; para después afianzar poco a poco su situación sacando provecho de su 
superioridad social, 


Dicho procedimiento fue utilizado con tanta frecuencia y con tan buen éxito que hoy en 
día los indios de la Huasteca han sido expulsados de casi todos sus antiguos pueblos de 
comunidades, así como de los terrenos que circundan cada uno de aquellos centros. 
Privó allí la aplicación de una forma bastante sutil y a menudo bastante sórdida de 
colonialismo, en la que la expoliación administrativa brutal fue substituida por la 
explotación tenaz de todas las debilidades del grupo más desprotegido. En un principio, 
existía a menudo una aparente igualdad en la miseria, pero los mejor adaptados 
lograban rápidamente adueñarse de los medios de producción, reduciendo a los 
antiguos ocupantes al rango de meros asalariados. 


Esta invasión de las comunidades indígenas de la Huasteca empezó desde la época 
colonial, pese al estatuto especial del que gozaban los indios y pese a las garantías 
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administrativas a las que podían en ocasiones recurrir. Las primeras autoridades de 
gobierno del México independiente, so pretexto de igualitarismo, privaron a los indios 
de su estatuto protector. Finalmente, las leyes de “desamortización” aplicadas por los 
gobiernos liberales de la segunda mitad del siglo xIx suprimieron la tenencia comunal, 
destruyendo así los pequeños protectorados indígenas y dejando indefensos a sus 
miembros ante los invasores. 


Hasta entonces, los indios se habían estado aferrando a la ficción de la tenencia 
colectiva de sus tierras. Ahora bien, la nueva ley suprimió simple y llanamente sus 
pequeños gobiernos y atribuyó a cada individuo la tenencia de su propio lote, con el 
derecho de disponer de él a su conveniencia. De esa manera, los intrusos vieron 
confirmada la posesión de tierras adquiridas de manera a menudo sospechosa. 


Las leyes de desamortización no sólo consolidaron los despojos previos: al brindar un 
derecho de tenencia a los indios, los dejaron expuestos a la tentación de vender su 
parcela a la primera oportunidad. En los límites de la Huasteca, un terrateniente vecino 
compró de esa manera, parcela por parcela, una antigua comunidad indígena entera, en 
unos cuantos años. 


Finalmente, las leyes de desmortización fueron completadas por las leyes conocidas 
como leyes de “colonización”. Éstas permitieron simple y llanamente la expropiación 
de ciertos grupos indígenas que, desde generaciones atrás, ocupaban y cultivaban 
apaciblemente las tierras de sus antepasados, pero que no podían hacer constar su 
propiedad mediante títulos con reconocimiento oficial. El Estado concedió los “terrenos 
nacionales” recuperados de esa manera a los inversionistas, permitiendo la expansión 
de ciertas haciendas y la creación de otras nuevas. 


Así pues, en conjunto, el siglo de la Independencia nacional fue para los indios de la 
Huasteca el siglo más penoso después del de la Conquista. No es entonces de extrañar 
que haya estado marcado por dos sangrientas rebeliones indígenas, llamadas “guerras 
de castas”, y que sólo contribuyeron a agravar la situación de los rebeldes vencidos. 


En los albores del siglo xx, los indios de la Huasteca se hallaban en una situación difícil. 
Habían perdido parte de sus tierras y la mayoría de las garantías de las que gozaban 
durante la época colonial, mientras seguían sometidos a las faenas y hundidos en la 
miseria. Por encima de ellos prosperaba una pequeña burguesía pueblerina, que 
acaparaba el comercio y las funciones públicas, se dedicaba a la agricultura empleando 
asalariados indígenas o mestizos y practicaba la ganadería, profesión noble. Las grandes 
propiedades habían alcanzado su punto culminante, aunque muchas estaban en 
régimen de copropiedad y empezaban a mostrar tendencias a la división por herencia. 


En aquella época, la Huasteca seguía siendo una región sumamente atrasada y 
arcaizante. Esa última prolongación hacia el norte de las grandes selvas tropicales del 
Nuevo Mundo se hallaba caracterizada por un estilo de vida análogo al de ciertas partes 
del interior de Brasil. La mediocridad de las vías de comunicación generaba una 
economía amodorrada. No había ninguna gran ciudad. Pueblos, rancherías y haciendas 
vivían replegados sobre sí mismos. Por las contadas pistas abiertas en el llano 
circulaban carretas de ruedas macizas, jaladas por bueyes; su rechinido atroz ha 
permanecido en la memoria de los ancianos. La mayor parte del tráfico se llevaba a 
cabo por vía fluvial: las lanchas de diversos tamaños, penosamente impulsadas con 
remos o con pértigas, servían para ir a buscar el café al pie de las montañas. Aunque se 
fabricaba piloncillo y aguardiente de caña, esos productos eran principalmente para el 
consumo local, ya que los gastos de transporte se volvían prohibitivos en cuanto era 
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necesario prever recuas o barcos. Con excepción del café, el único producto de 
exportación relativamente importante era el ganado de raza primitiva, agrupado por 
rebaños que debían recorrer distancias en ocasiones superiores a los 300 kilómetros. 
Ciertos “huaraches” especiales permitían seguir haciendo avanzar a los animales cuyas 
pezuñas se hubieran desgastado en exceso. Al llegar a Pachuca, esos escuálidos rebaños 
eran vendidos para alimentar a los mineros o bien eran trasladados en tren hacia la 
ciudad de México. En Tampico, todavía en 1900, las vacas eran embarcadas mediante 
una grúa primitiva, a la que eran colgadas por los cuernos. 


En unas cuantas décadas, la economía moderna irrumpió de manera brutal en esa 
atmósfera tradicional de miseria o de apacible mediocridad: construcción del 
ferrocarril desde Tampico hasta San Luis Potosí (1890) y, más tarde, desde Tampico 
hasta Ciudad Victoria; introducción de los pastizales artificiales de zacate de Guinea y 
de las cercas de alambre de púas; cruza del ganado con el fin de mejorar las razas; y, 
finalmente, aprovechamiento de los yacimientos de petróleo, que hicieron correr oro a 
raudales en ciertas partes de la región y propiciaron en ellas una actividad comercial 
intensa. El valor de las tierras se incrementó, y los intentos por intensificar su 
rendimiento modificaron el aspecto hasta entonces bonachón y patriarcal de la 
tenencia de la tierra. En efecto, los peones asentados sobre propiedades ajenas 
empezaron a ser vistos como meros asalariados, a los que era preciso exigir un máximo 
de jornadas laborales, o bien como estorbos que convenía expulsar para ampliar los 
pastizales. 


Ese veloz desarrollo de la vida económica de la Huasteca coincidió con la brutal caída 
del régimen de Porfirio Díaz y, poco después, con el inicio de la Revolución, que dio 
lugar en el campo a condiciones de gran inseguridad. Los partidos en pugna y las 
bandas que operaban por su cuenta compitieron en arbitrariedad y brutalidad: los 
grandes terratenientes y los campesinos se vieron expuestos por igual al maltrato, al 
saqueo y a la requisa. Las compañías petroleras tuvieron también a menudo el mal tino 
de aplicar la ley de la selva en sus relaciones con sus rivales y con los particulares, e 
incluso con el gobierno federal. La inseguridad, la hambruna, las enfermedades y, 
principalmente, la gran epidemia de gripe española, provocaron una baja trágica de la 
población. 


Tras la rebelión de Adolfo de la Huerta, la Huasteca recobró la paz con una sensación de 
alivio que aún recuerdan los indígenas más ancianos. Empero, el apogeo del petróleo 
había terminado: los yacimientos estaban a punto de agotarse y la producción no tardó 
en caer a niveles mediocres, de los que ya no habría de recuperarse. 


Poco después comenzó en la Huasteca la aplicación de las leyes agrarias de la 
Revolución. El reparto de tierras entre campesinos causó entre ellos gran satisfacción y 
aportó una sensible mejora económica. No obstante, creó un nuevo sentimiento de 
inseguridad general, agravado por momentos por el conflicto religioso. Las grandes 
propiedades privadas, paulatinamente expropiadas, intentaban dividirse, de manera 
real o fingida. La tenencia de la tierra era considerada como una inversión de alto 
riesgo y pocos se atrevían a dedicar su capital al desarrollo de la producción. La 
inquietud llegó a su punto culminante durante algunos días con motivo de la 
expropiación petrolera, que el presidente Cárdenas aprovechó para derrocar al general 
Cedillo, dictador local del estado de San Luis Potosí. Sin embargo, tras ese último 
momento de alerta, el capítulo revolucionario quedó cerrado y la Huasteca entró en su 
fase actual de expansión económica y de modernización. 
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La guerra de 1939 brindó a México condiciones comerciales muy favorables, que la 
Huasteca pudo aprovechar gracias a la mejora de las vías de comunicación. En 1935 fue 
abierta la primera carretera que permitía ir en automóvil desde los Estados Unidos 
hasta México, y que atravesaba el extremo occidental de la Huasteca. Más tarde fueron 
creadas las carreteras México-Tuxpan, Valles-Tampico, Tampico-El Mante-San Luis 
Potosí, Tuxpan-Tampico, etc., amén de toda una red de vías secundarias. Por añadidura, 
la introducción del bulldozer permitió abrir en muy diversos puntos, pero sobre todo 
en la planicie, una red de brechas accesibles a los camiones de carga, al menos durante 
la temporada de secas. Las vías fluviales fueron abandonadas. Las recuas de muías 
dejaron de usarse, salvo para acceder a las zonas montañosas o a las pequeñas 
propiedades aisladas. Se desarrolló un intenso tráfico de camiones de carga, centrado 
en torno a Tampico, es decir, con dos destinos principales: con miras a la exportación 
hacia los Estados Unidos; y sobre todo en dirección de la ciudad de México, convertida 
para entonces en una gran metrópoli y en un mercado gigantesco. 


Al mismo tiempo, los gobiernos mexicanos, a partir del mandato del presidente Ávila 
Camacho, orientaron de manera decidida su política hacia una pacificación de los 
conflictos sociales y religiosos. La impresión de seguridad resultante condujo a los 
capitalistas a considerar que los riesgos de las inversiones agrícolas se hallaban 
compensados por la importancia de las ganancias a obtener. Los bancos abrieron el 
crédito y la producción se incrementó rápidamente. 


La Huasteca empezó incluso a explorar tímidamente la vía de la industrialización. 
Petróleos Mexicanos desarrolló la elaboración de sus productos. Se abrieron fábricas de 
cal, de azúcar y de alcohol, así como de procesamiento de productos lácteos y de las 
semillas de algodón, y de transformación de la madera en aglomerado, etc. El turismo 
contribuyó asimismo al impulso de la economía regional, en el transcurso de los 25 
años durante los cuales los automovilistas que iban de Texas a la ciudad de México 
tenían como única opción la carretera que pasaba por Ciudad Valles y Tamazunchale. 
En suma, en tres cuartos de siglo, la Huasteca ha sido el escenario de una 
transformación extraordinaria, así como de un enorme crecimiento demográfico. Lo 
anterior ha propiciado, al menos en ciertas partes de la región, una euforia, un 
dinamismo, un optimismo que hacen recordar el lejano oeste estadunidense del siglo 
pasado. 

Sin embargo, pese a los esfuerzos del gobierno federal mexicano, ese desarrollo no se 
ha llevado a cabo de manera uniforme. Ello ha dado por resultado una profundización 
de las desigualdades sociales y ha puesto claramente en evidencia la marginación de 
ciertas regiones. 


LAS COMUNIDADES 


Los gobiernos indígenas 


Tal como lo mencionamos antes, las comunidades indígenas de la Huasteca constituían 
antaño una especie de pequeños protectorados que gozaban de amplia autonomía. Sus 
instituciones habían sido reformadas durante la época colonial de manera bastante 
uniforme, pero muchas tradiciones indígenas habían sobrevivido a ese proceso. 
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Los caciques hereditarios de la época prehispánica parecen haber desaparecido desde el 
siglo xv1 o el xvH, cuando fueron substituidos por gobernadores electos por un periodo 
de un año. Siguiendo la tradición, la dignidad de gobernador sólo es otorgada a 
individuos que han aceptado previamente la responsabilidad bastante pesada de varias 
funciones públicas menos altas, según una especie de ascenso paulatino. Los 
gobernadores salientes pasan a formar parte, con pleno derecho, del consejo de 
ancianos o de “grandes”, entre cuyas manos se encuentra la verdadera autoridad. En los 
casos de mayor gravedad, se convoca una asamblea general de los jefes de familia, 
durante la cual las decisiones deben ser tomadas idealmente por unanimidad. 


La transición entre el sistema hereditario y el sistema electivo debió de darse poco a 
poco, permitiendo así a la antigua aristocracia india adaptarse al nuevo orden de cosas: 
no es una casualidad que el vocablo indígena que sirve para designar al gobernador sea 
siempre el que servía antaño para designar al cacique ni que, en algunos pueblos, los 
miembros del consejo de ancianos sigan recibiendo el mismo título que los antiguos 
nobles. 


Los pequeños gobiernos indígenas funcionan con pocos gastos. Las funciones públicas 
no son remuneradas. La faena general provee mano de obra para los trabajos de interés 
público más importantes; los jóvenes, sujetos a la obligación de un año de servicio 
obligatorio y gratuito, tienen a su cargo una guardia permanente. Esos mismos 
muchachos cumplen también las funciones de policía. Los gastos de las fiestas corren o 
corrían hasta hace poco a cargo de individuos ricos condenados al mecenazgo forzado 
cuando son nombrados “mayordomos”. 


El ideal de esos pequeños gobiernos es mantener la menor relación posible con las 
autoridades superiores. La comunidad se hace cargo de recaudar un impuesto entre sus 
miembros, para pagarlo después de manera global. En muchos sitios, los gobernadores 
o los consejos de ancianos siguen impartiendo justicia, excepto en casos graves. A 
finales del siglo xIx, recurrían aún con frecuencia a los castigos corporales; sin embargo, 
los llamados a la justicia oficial eran poco usuales. 


La tenencia de la tierra en las comunidades 


Cuando, a finales del siglo xvI, en la época de las congregaciones, se proponía a los 
indios de la Huasteca atribuirles parcelas individuales, ellos protestaban, arguyendo 
que estaban acostumbrados a la propiedad colectiva y que consideraban natural que 
cada quien cultivara donde mejor le pareciera. Ese sistema estaba acorde con la técnica 
tradicional de agricultura temporal por tumba, roza y quema, y con una organización 
social en la que los nobles obtenían lo esencial de su riqueza de las faenas y otras 
prestaciones exigidas a los plebeyos. 


Tres siglos y medio de influencia hispánica acabaron transformando el punto de vista 
de los indígenas de la Huasteca, firmemente apegados en la actualidad a sus parcelas 
individuales y empeñados en poder venderlas o heredarlas según su voluntad. 

El proceso de apropiación individual de la tierra debió de llevarse a cabo poco a poco, 
favorecido principalmente por el incremento de la población y por el ejemplo de los 
hispanohablantes que se asentaban al interior de las comunidades indígenas. La 
tendencia debió de verse reforzada por la difusión de ciertos cultivos que ocupaban el 
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suelo de manera más o menos permanente: la caña de azúcar, desde el siglo xvr; y el 
café, a partir del siglo xx. 


En los sitios donde los indios de la Huasteca siguen estando organizados por 
comunidades, las conciben ante todo como una especie de pequeños estados que se 
oponen entre sí. En las montañas donde hay aún algunas tierras desocupadas, éstas 
pertenecen a la comunidad y están a la disposición de todos los miembros. Sin embargo, 
la comunidad sólo ejerce sobre las tierras que alguien se ha apropiado de manera 
individual una especie de dominio preeminente, e interfiere lo menos posible con los 
derechos del dueño de cada parcela. 


De ahí resulta que una misma comunidad reúne indios ricos e indios pobres. Los 
primeros poseen en ocasiones más de 20 hectáreas, mientras que los segundos sólo son 
dueños de su casa e incluso han tenido que construir en ocasiones sobre propiedad 
ajena. No obstante, la huella de la antigua tenencia colectiva persiste en la memoria. 
Incluso perdura bastante a menudo a través del injusto principio de la igualdad fiscal 
entre miembros de la misma comunidad, según el cual cada familia paga una suma 
idéntica independientemente de la extensión de sus tierras. 


Tras la fachada de calma y cortesía se esconden, en los pueblos indios, focos de celos y 
envidias. Cierta tradición igualitaria muy general tendía anteriormente a nivelar todas 
las fortunas, exigiendo a los más ricos asumir los gastos de todos los festejos. Esa 
obligación de entregar sus riquezas a cambio de prestigio debió de contribuir tiempo 
atrás, junto con la costosa solidaridad familiar, a impedir la constitución de una 
burguesía indígena acomodada. Pese a la introducción de la propiedad privada de la 
tierra, las comunidades siguen siendo, en su conjunto, grupos de campesinos que viven 
en la pobreza. Aun hoy, los indios ricos intentan no dar demasiadas muestras de su 
posición, y quienes desean elevarse por encima de esa condición saben que para ello 
será preciso expatriarse e instalarse en el mundo de los blancos y los mestizos. 


Dicho igualitarismo tiene sus ventajas pero también sus desventajas, sobre todo en un 
país como México, en el que la pobreza es peculiarmente despreciada. Los indios 
padecieron por la ausencia de cuadros dirigentes, mientras que sus jefes resultaron 
demasiado a menudo tímidos o venales ante la burguesía mestiza de los pueblos, que los 
apabullaba con su riqueza y su cultura, aunque éstas fueran bastante mediocres. 


La invasión de las comunidades 


Durante la época colonial, la ley prohibía en teoría a quien no fuera indio instalarse en 
el territorio de las comunidades indígenas. Ese principio, inspirado por los misioneros, 
demostraba un auténtico afán por defender el interés de las comunidades, pues la 
presencia de elementos alógenos desorganizaba rápidamente el funcionamiento de 
estas últimas. Empero, sabido es cuán fácil resultaba eludir la ley en Hispanoamérica, 
sobre todo en las regiones más apartadas. 


Los archivos mexicanos, en un interesante expediente del siglo xvnr, han conservado 
huellas de la invasión de una comunidad huasteca por blancos, mestizos y mulatos, 
todos ellos pobres, que se instalaron en el lugar respondiendo al llamado de un cura 
harto de tratar exclusivamente con parroquianos indígenas. Según el proceso descrito 
anteriormente, inmediatamente surgió un drama de colonialismo agudo, por el simple 
hecho de poner en contacto estrecho a dos grupos humanos cuyas culturas eran en 
exceso dispares. Los recién llegados, aprovechando su superioridad social y su carácter 
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agresivo, al que los indios no sabían oponer resistencia, lograron ocupar en unos 
cuantos años la totalidad del pueblo y las tierras circunvecinas. Los indios fueron 
expulsados hacia los campos periféricos, de los que eran mandados traer para trabajar 
en provecho de los recién llegados y para efectuar las faenas en un centro que ya no les 
pertenecía. 


En ese momento, en un arranque de energía, la comunidad decidió sufragar el envío, 
sumamente costoso en aquella época, de una delegación que tenía por objetivo solicitar 
la protección del gobierno virreinal. Los indios obtuvieron que se hiciera parcialmente 
justicia, pues las autoridades coloniales mandaron expulsar a los mulatos y a los 
mestizos. En cambio, decidieron dejar en el lugar algunas familias españolas, 
considerando que éstas podrían mostrar a todos la senda del progreso y de la 
civilización cristiana. 

Siglo y medio más tarde, los indígenas de esa comunidad ya sólo poseían 
aproximadamente un tercio de su antiguo territorio, y cabe preguntarse si el precio de 
los “principios de civilización” que les fueron inculcados no resultó demasiado alto. 


Ese tipo de invasión se repitió en muy diversos lugares de la Huasteca, de manera más o 
menos similar, y los indios tuvieron rara vez la posibilidad de protestar en las altas 
esferas. El comercio de alcohol y la usura constituían armas temibles en manos de los 
hispanohablantes. Éstos obtuvieron aún mayores facilidades gracias a la Independencia, 
cuando so pretexto de igualdad fue suprimida la protección de los indios, y gracias al 
liberalismo, que atacó directamente las comunidades indígenas. 


La aplicación de las leyes que desconocían la tenencia comunal 


Las leyes de desamortización y de colonización, que tendían a suprimir los gobiernos 
indígenas y a fragmentar o expropiar las tierras comunitarias, fueron aplicadas en 
México con un rigor bastante variable según las regiones. 


En la Huasteca, la operación empezó en tiempos de Juárez, aunque se llevó a cabo más 
ampliamente bajo el régimen de Díaz. La oposición de los indígenas dio lugar a una 
sangrienta rebelión, cuyo centro estaba situado entre los nahuas de Tamazunchale pero 
que tuvo ramificaciones bastante lejanas. 


Ante semejante resistencia, se optó finalmente por un compromiso. Los terrenos 
considerados como terrenos nacionales fueron confiscados y cedidos a los 
inversionistas. Las partes de las comunidades que habían sido adquiridas u ocupadas 
por habitantes “de razón” fueron atribuidas a éstos, adjudicándoles propiedad plena. 
Sin embargo, los indios recibieron a menudo la autorización de conservar un régimen 
comunitario de facto para las tierras que seguían estando en su posesión. 

En los casos en los que las comunidades indígenas habían sido ampliamente invadidas, 
lo anterior significó simple y llanamente su desaparición, acarreando simultáneamente 
la pérdida de toda tradición indígena. Así ocurrió, por ejemplo, en Tamuín y Pánuco. 

En los casos en los que los hispanohablantes ocupaban sólo el pueblo y las tierras 
circunvecinas, llegó a darse la supresión del gobierno indígena central, pero dejando a 
los indios constituir pequeñas subcomunidades en las fracciones periféricas donde aún 
permanecían. Así ocurrió en Tancanhuitz. En Huehuetlán, donde se aplicó el mismo 
sistema, se permitió subsistir al gobernador indígena dado que se consideró más 
cómodo utilizarlo para transmitir las órdenes relativas a las faenas. 


358 


61 


62 


63 


64 


65 


66 


67 


68 


Finalmente, en el caso de las comunidades indias aún homogéneas y no invadidas, se 


permitió sin restricciones, la subsistencia del antiguo statu quo. 


Nuevos retrocesos de las comunidades 


Aunque el statu quo resultante era difícil de mantener, logró perdurar en ciertos 
lugares. Por ejemplo, los dueños de las pequeñas fracciones heredadas de la antigua 
comunidad indígena de Tancanhuitz permanecieron muy atentos con el fin de impedir 
que los extranjeros pudieran adquirir porción alguna de las tierras que les quedaban. 


No obstante, por regla general, la situación siguió evolucionando en un sentido 
desfavorable para los indios. Así, los nahuas de Chililico, herederos de parte de la 
antigua comunidad de Huejutla, cedieron poco a poco, sobre todo durante los años de 
sequía, a la tentación de vender sus tierras a extraños. 


En ciertos casos, el despojo siguió llevándose a cabo a través de un intermediario, un 
individuo no indio que había logrado ser aceptado como miembro de la comunidad y 
que, habiendo comprado las tierras parcela por parcela, se había convertido en amo del 
lugar, o bien había terminado por vender el conjunto a un fuereño. En cierta ocasión, 
inclusive, un maestro de escuela desempeñó ese papel, pese a las quejas de los indios y a 
las protestas de la Secretaría de Educación Pública. 


Finalmente, la invasión de una comunidad huasteca que había permanecido hasta 
entonces totalmente india fue auspiciada por la Revolución misma. Mestizos famélicos 
pero enérgicos, provenientes de las regiones montañosas cercanas, aprovecharon los 
desórdenes y la ausencia de autoridades de gobierno para imponer, armas en mano, su 
voluntad a los indígenas. Los vencidos, con la mala fortuna de haber sido despojados 
por otros tan pobres como ellos, no lograron obtener justicia. Este último episodio de la 
conquista de México, que data de apenas 50 años aproximadamente, dejó en la zona un 
lamentable tufo de violencia y de antagonismo. 


Situación actual y porvenir de las comunidades 


Las comunidades indígenas que sobreviven en la Huasteca constituyen agrupaciones de 
campesinos, generalmente pobres, que cultivan en la mayoría de los casos parcelas de 
pequeñas dimensiones y de calidad mediocre. Padecen con frecuencia graves problemas 
económicos y técnicos, aunque éstos no son fundamentalmente diferentes de los que 
sufren los ejidos o los pequeños terratenientes mestizos. 


Las comunidades mantienen cierta cohesión entre sus miembros, resuelven con relativa 
facilidad los conflictos menores y hacen reinar un espíritu de armonía, al menos en 
apariencia. Los gobiernos toman a su cargo el mantenimiento de los caminos, los 
panteones, las escuelas y las capillas. Gracias a ellos se han conservado interesantes 
tradiciones en el ámbito de las fiestas cristianas y, en ocasiones, ciertas ceremonias 
paganas. 

Sin embargo, esas comunidades ya no están legalmente protegidas y, por ende, ya no 
llevan a cabo la que debiera ser su función esencial, a saber, la defensa de su territorio 
contra las invasiones de fuereños, lo cual pone en entredicho su existencia misma. 
Cuando intentan actuar enérgicamente en ese ámbito, su empeño se ve neutralizado 
demasiado a menudo por los notables mestizos de la cabecera municipal a la que se 
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encuentran adscritas. En efecto, la burguesía de los pueblos añade a su superioridad 
social y económica la autoridad obtenida gracias al monopolio de las funciones 
políticas, administrativas, judiciales y policiacas. 


La mejor solución actual ante el problema de las comunidades es probablemente su 
transformación en ejidos, que les otorga las garantías legales necesarias y les permite a 
menudo expandirse. Examinaremos más adelante esta solución. 


LOS EJIDOS 


El antiguo vocablo castellano “ejido”, que antaño correspondía más o menos al francés 
communaux, se emplea ahora en México principalmente para referirse a un tipo 
moderno de comunidad campesina, no necesariamente indígena, organizada según 
ciertas reglas administrativas que le permiten aprovechar los beneficios previstos en la 
legislación agraria producto de la Revolución de 1910. 


La creación de los ejidos tenía por objetivo proporcionar tierras a los campesinos 
pobres que carecían de ellas o que no tenían las suficientes como para garantizar su 
propia subsistencia. De esa manera, un grupo local de campesinos puede organizarse 
como tal y presentar una solicitud. La administración procede entonces a una 
investigación. De ser aceptada la solicitud, el grupo recibe una dotación de tierras que 
habrá de conformar el ejido y que no podrá ser ni embargada ni vendida a alguien de 
fuera. Los terrenos son delimitados por un agrimensor especialmente enviado con ese 
fin, quien levanta asimismo los planos oficiales. Cada ejido tiene sus títulos de 
propiedad perfectamente en regla, que son cuidadosamente registrados y conservados 
por la administración, lo cual constituía hasta hace poco un privilegio poco común en 
México, excepto en el caso de las haciendas. 


En principio, las dotaciones de tierras ejidales se limitan a unas cuantas hectáreas 
cultivables por familia, cuya cantidad varía en función de la calidad del terreno. Sin 
embargo, un ejido puede recibir también tierras comunes, correspondientes a bosques 
o pastizales, y es posible presentar solicitudes de ampliación. 


Dado que las superficies asignadas son en su conjunto bastante modestas, los 
legisladores hubieran preferido un aprovechamiento colectivo, con el fin de evitar los 
problemas de herencia y de permitir la aplicación de técnicas modernas. No obstante, 
los interesados han optado rara vez por esa solución, pues generalmente prefieren 
recibir parcelas individuales, por minúsculas que sean. 


Ejidos constituidos mediante dotación de tierras 


Las tierras atribuidas a los ejidos mediante ese procedimiento necesitan forzosamente 
ser tomadas de alguna parte. Si bien el Estado mexicano ha cedido a los campesinos 
algunas tierras de propiedad nacional, en el caso de la Huasteca la mayor parte de las 
dotaciones ejidales se hizo en detrimento de las grandes propiedades privadas. En 
ciertos casos, la administración obligó a restituir tierras cuya propiedad había sido 
injustamente retirada a los indios por las leyes de colonización. La mayor parte de las 
veces, las tierras fueron simple y llanamente tomadas del territorio de las haciendas, en 
provecho de los campesinos que vivían allí mismo o en las cercanías. 
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Tales dotaciones sólo fueron posibles donde había, allí mismo o en zonas aledañas, una 
o varias propiedades expropiables. En efecto, las pequeñas y medianas propiedades, 
cuya superficie es inferior a cierta área determinada en función de la calidad de las 
tierras, quedan protegidas por la ley. Por otra parte, en nombre del desarrollo 
económico nacional, el gobierno mexicano otorgó a muchos ganaderos garantías de no 
ser expulsados de sus tierras durante periodos de hasta 50 años. 


Comunidades indígenas transformadas en ejidos 


Según vimos más arriba, la transformación de las comunidades indígenas en ejidos les 
confería una auténtica existencia oficial, títulos de propiedad perfectamente en regla, 
así como el carácter inajenable de sus tierras. Pese a las ventajas que presenta, esta 
solución generó y sigue generando aún muchas resistencias. 


Para empezar, hay que tomar en cuenta bastante a menudo la oposición de los antiguos 
responsables indígenas. Se trata en general de hombres de una cierta edad, 
tradicionalistas y relativamente acomodados, que temen verse suplantados y rebasados 
por individuos más jóvenes, más pobres, más dinámicos y, en ocasiones, poco 
respetuosos de sus mayores y poco preocupados por la herencia del pasado. 

Otro obstáculo radica en el hecho de que en general los indios no desean renunciar a la 
propiedad individual de sus tierras. Aquellos que poseen algún terreno, que son 
mayoría, desean seguir siendo dueños de sus parcelas dentro del ejido, tal como lo eran 
dentro de la comunidad. 


Para vencer esas resistencias, los representantes del Departamento Agrario han 
actuado con flexibilidad y diplomacia. Hoy en día, muchos ejidos de la Huasteca son 
antiguas comunidades indígenas transformadas, que aportaron sus tierras y recibieron 
al respecto las garantías previstas en la legislación agraria de la Revolución. En esos 
ejidos, la vida local continúa a menudo sin grandes cambios, lo que implica 
principalmente serias desigualdades en el reparto de la tierra. 


Las comunidades transformadas en ejidos presentan ocasionalmente solicitudes de 
ampliación. Llega a suceder también que una comunidad decida conservar el statu quo, 
al menos de manera provisional, pero que un grupo de miembros menos favorecidos 
solicite la creación en las cercanías de un ejido constituido mediante dotación de 
tierras, Tales solicitudes se ven limitadas por la necesidad de encontrar tierras 
expropiables en los alrededores. 


Repartición de los ejidos en la Huasteca 


La constitución de los ejidos en la Huasteca se ha llevado a cabo tanto en función de las 
solicitudes presentadas como de las tierras disponibles. 


En las regiones ganaderas del norte y del este, de poca densidad poblacional y donde 
predominaban las grandes propiedades privadas, las solicitudes de tierras fueron 
relativamente contadas y pudo dárseles fácilmente satisfacción. Por el contrario, en las 
regiones agrícolas densamente pobladas, donde predominaban las pequeñas 
propiedades, había a menudo pocas tierras en condiciones de ser expropiadas y 
distribuidas. En esas regiones, buena parte de los ejidos fue creada mediante la 
transformación de las comunidades indígenas preexistentes, y no siempre fue posible 
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obtener ampliaciones posteriores. En particular, casi siempre resultó imposible lograr 
la restitución de las tierras que la pequeña burguesía de los pueblos se había apropiado 
mediante invasión de las comunidades, aprovechando las leyes de desamortización. 


Lo anterior tuvo como resultado que la política agraria de la Revolución terminó 
distribuyendo a los indios de la Huasteca menos tierras de las que se piensa, 
considerando lo numerosos que son. El presidente Cárdenas, al que tantos ejidos deben 
su existencia, consideraba que la aplicación de las leyes agrarias en favor de los 
indígenas representaba para la nación mexicana un asunto de indispensable justicia; 
empero, era imposible hacer prevalecer tales consideraciones a contracorriente de los 
hechos geográficos. De hecho, el proyecto de la Revolución consistía en otorgar tierras 
a todos los campesinos, sin intentar especialmente favorecer a los indios como tales, y 
sin perjudicar la pequeña propiedad, considerada útil y estable. 


Diferentes tipos de ejido 


Resultaría bastante artificial emitir un juicio global sobre los ejidos de la Huasteca, pues 
privan entre ellos profundas diferencias. Un mismo estatuto jurídico abarca 
condiciones económicas dispares y muy diversos estilos de vida. 


En primer lugar, cabe clasificar aparte los ejidos que recibieron tierras irrigadas, con 
plantaciones de caña, como es el caso de los ingenios de El Higo, El Mante o Rascón, 
entre otros. Los antiguos peones, convertidos en propietarios, padecen hoy nuevas 
formas de dependencia respecto de la fábrica que absorbe sus productos. No obstante, 
el cultivo de la caña sigue siendo un proceso mecanizado, industrializado, 
racionalizado. Ese tipo de ejido se ha multiplicado en los últimos años, pues México 
incrementó notablemente su producción azucarera cuando los Estados Unidos dejaron 
de comprar azúcar cubana. La fundación de nuevos ingenios ayudó a los particulares y a 
los ejidos circunvecinos a organizar su producción de caña. 


La segunda categoría incluye aquellos ejidos que, gracias a su ubicación geográfica, 
obtuvieron en el reparto extensiones suficientes de buenas tierras aluviales, fértiles y 
fácilmente cultivables. Se ha multiplicado allí cierta bonanza económica y resulta 
relativamente común la tendencia a los adelantos técnicos en lo que respecta a la 
agricultura o a la ganadería. Tales ejidos están poblados en regla general por 
hispanohablantes. Sin embargo, en los casos en que son de población indígena, tienden 
a aculturarse y dan muestras de una buena capacidad de adaptación. Los ejidatarios 
cuentan además con la posibilidad de un porvenir mejor, con tal de saber optar por la 
cooperación antes que por el individualismo integral. En efecto, sus tierras se prestan a 
la mecanización agrícola y tienen altas probabilidades de verse favorecidas por los 
proyectos de irrigación de la Secretaría de Recursos Hidráulicos. 


La mayor parte de los ejidos de la Huasteca pertenece, por desgracia, a una tercera 
categoría, caracterizada por la pobreza; por el atraso técnico y cultural; y por la 
dificultad para adaptarse a las nuevas condiciones económicas. A corto plazo, no se 
vislumbra mejora alguna de esa situación desfavorable, pues depende de factores 
geográficos y sociales difícilmente transformables. La mayoría de los ejidos indígenas 
entra en esta última categoría. 
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PROBLEMAS DE POBREZA 


En la Huasteca, el problema de la pobreza rural se presenta de manera análoga en las 
comunidades, en los ejidos y entre los muy pequeños propietarios. En su conjunto, la 
modalidad de tenencia de la tierra resulta menos determinante que las circunstancias 
locales, más o menos desfavorables. 


Miseria e ignorancia 


Muchos campesinos de la Huasteca siguen hundidos en una miseria casi absoluta. Gran 
parte de ellos cuenta con tan escasas reservas que se halla a la merced de una 
enfermedad o de una mala cosecha. Su pobreza misma los hace poco previsores. Ceden 
fácilmente a la tentación de endeudarse, además de que parte de sus ganancias se 
pierde en fruslerías o en bebidas alcohólicas. Una prole abundante agota tanto sus 
recursos financieros como la salud de sus mujeres. Su pobreza va a menudo 
acompañada por un nivel cultural muy bajo. El analfabetismo sigue siendo algo 
bastante común. Entre los indios, esa inferioridad se ve agravada por un conocimiento 
insuficiente, e incluso nulo en ocasiones, de la lengua castellana. La ignorancia 
engendra timidez y torpeza, y convierte a los campesinos en presas fáciles de los 
charlatanes, usureros y otros explotadores diversos. 


No obstante, ha habido importantes avances en los últimos 40 años, principalmente en 
el ámbito educativo. El reparto agrario ha aliviado muchos casos de miseria y ha 
permitido la propagación de cierto sentimiento de seguridad. Empero, el nivel de vida 
aumenta muy lentamente, en tanto que las necesidades siguen creciendo. 


En el siglo x1x, los indios de la Huasteca y, en menor número, algunos mestizos, vivían 
dentro de un circuito económico casi cerrado. Los ancianos indígenas cuentan cómo 
producían prácticamente todo lo necesario, por lo que adquirían en el exterior 
únicamente los machetes, la sal y el aguardiente. Ya no ocurre lo mismo hoy en día. 
Toda la ropa proviene del comercio. La alfarería cede su lugar a los recipientes 
modernos. Los techos de lámina substituyen a los techos de paja. El consumo de cerveza 
se ha vuelto cada vez más usual. Los radios de transistores se han vuelto sumamente 
populares. En suma, el campesino requiere dinero para adquirir productos de los que ya 
no puede prescindir. Si bien es cierto que la construcción de brechas y carreteras, al 
abrir perspectivas de venta para la producción agrícola, ha hecho del dinero algo más 
usual, también lo es que resulta indispensable tener una producción agrícola rentable 
para poder aprovechar esas nuevas ventajas. 


La carencia de tierras 


En la Huasteca, las zonas de pobreza rural son a menudo zonas muy pobladas, en las 
que cada familia dispone de una extensión de tierra insuficiente. Lo anterior puede 
verse agravado por la mediocre calidad de dichas tierras, por la erosión sobre 
vertientes demasiado empinadas y, finalmente, por un ciclo de lluvias en exceso 
irregular (tal es el caso, por ejemplo, en la región de Tantoyuca). Las campañas en 
contra de la viruela y el paludismo han contribuido a reducir de manera sensible la 
mortalidad pero también han agravado el problema, al provocar considerables 
excedentes de nacimientos respecto de los decesos. De esa manera, la bonanza relativa 
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obtenida por ciertos grupos gracias a la dotación de tierras ejidales puede verse 
comprometida tras una o dos generaciones. 


Ciertos ejidos, y ciertas comunidades indígenas en particular, padecen ya desde ahora y 
pese al agrarismo un serio problema de sobrepoblación. En los alrededores de 
Tancanhuitz, por ejemplo, la densidad de la población india supera los 100 habitantes 
por kilómetro cuadrado, asentados sobre vertientes montañosas muy empinadas, en las 
que los periodos de descanso de la tierra resultan de por sí insuficientes. 


A falta de grandes propiedades privadas por expropiar en las cercanías, se intentó en 
ocasiones desplazar a los indios, proponiéndoles tierras más apartadas. Tales iniciativas 
se han visto frenadas por la timidez y la falta de energía, así como por la solidez de los 
lazos familiares. Los indios de los alrededores de Tancanhuitz sí destacaron a un 
pequeño grupo para fundar un ejido en el territorio de la hacienda de Palmira, a una 
distancia correspondiente a tres horas de caminata; sin embargo, no fue posible 
encontrar entre ellos voluntarios para ir a colonizar el valle de Tanchachín, a 30 
kilómetros del pueblo. 


No obstante, es posible observar ciertos movimientos poblacionales lentos y 
espontáneos, basados en desplazamientos individuales. Así, los sectores casi vacíos de 
los alrededores de Tamuín han ido poblándose paulatinamente desde hace 25 años. Los 
habitantes de las montañas tienen cierta tendencia a bajar hacia las tierras calientes. En 
general, los hispanohablantes suelen desplazarse con mayor facilidad de que los indios 
y, de ser necesario, no vacilan en instalarse en la ciudades. 


Mediocridad de la producción agrícola 


El cultivo tradicional de la Huasteca es el maíz. Todos los campesinos pobres lo 
producen para alimentar a su familia. Empero, puesto que no saben conservarlo 
adecuadamente, lo venden a bajo costo en el momento de la cosecha y se ven obligados 
a comprarlo más tarde a precios elevados para satisfacer sus necesidades precisamente 
cuando la oferta es más escasa. Los esfuerzos gubernamentales y el desarrollo de las 
vías de comunicación habrán probablemente de contribuir a mejorar semejante estado 
de cosas. 


Para obtener mayores ingresos, muchos campesinos cultivan caña de azúcar, cítricos o 
café. Aunque el azúcar ha tenido algunos años favorables para la venta, implica altos 
costos de cultivo, de preparación y, a menudo, de transporte. Los naranjales sólo 
brindan un rendimiento interesante cerca de las carreteras, ya que el costo del 
transporte de la fruta alcanza niveles prohibitivos. Por añadidura, los campesinos 
pobres no pueden ni irrigar ni aplicar productos químicos, por lo que sus naranjos 
padecen frecuentes enfermedades; además, producen todos al mismo tiempo, justo 
cuando los precios se desploman. Lo ideal para el pequeño agricultor es tener una 
plantación de café, que resulta de hecho favorable a la conservación de la fertilidad del 
suelo. No obstante, el café exige ciertas condiciones de altura y humedad que distan de 
ser la regla general en la Huasteca. Además, dos veces en una sola década, las heladas 
han provocado pérdidas trágicas en los cafetales. En lo que a la ganadería respecta, 
siempre ha sido fuente de riqueza para la región, pero requiere tierras de extensión 
relativamente amplia, inversiones considerables y cierta aptitud tradicional para el 
oficio, de la que carecen muchos indios. 
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La mayoría de los campesinos pobres de la Huasteca practica la agricultura de temporal 
por tumba, roza y quema. No suele recurrir al arado y desconoce prácticamente los 
abonos y otros tratamientos químicos. Sus técnicas agrícolas podrían verse mejoradas 
mediante una capacitación apropiada y el otorgamiento de créditos. No obstante, 
semejante modernización se vería demasiado a menudo obstaculizada por la 
fragmentación excesiva de las tierras y por el hecho de que éstas se hallan 
generalmente situadas en laderas muy empinadas. 


Consecuencias de una productividad agrícola excesivamente baja 


Aun cuando los campesinos pobres llegan a obtener algún ingreso en efectivo, les 
resulta muy difícil ahorrar, debido a su carácter poco previsor y a los gastos familiares. 
En cuanto al crédito, sólo les es posible obtenerlo por parte de los prestamistas locales 
y, en particular, por parte de los tenderos del pueblo, a los que venden por adelantado 
su cosecha, comprometiéndose a pagar intereses más o menos abusivos. El Banco Ejidal 
casi nunca otorga préstamos a los pequeños agricultores pobres de la Huasteca; aun así, 
vimos anteriormente que una de las ventajas del ejido respecto de las antiguas 
comunidades es que protege al campesino del peligro de ver embargadas sus tierras en 
caso de no poder pagar sus deudas. 


Dado que no pueden mejorar su producción, los campesinos pobres de la Huasteca, 
indios o mestizos, organizan en las tierras disponibles una economía de subsistencia 
muy modesta. Mediante el antiguo sistema de cultivo de tumba, roza y quema, se 
empeñan en producir el maíz indispensable para su consumo. Cuando les es posible, 
adquieren unas cuantas vacas, que simplemente dejan sueltas en el monte. 


Para obtener dinero, los campesinos no tienen a menudo más recurso que proponer sus 
servicios como peones. En el norte de la Huasteca, los dueños de las grandes 
propiedades privadas ven en los ejidos una reserva de mano de obra. 


Sin embargo, en México, alquilar la fuerza de sus brazos no es una operación muy 
rentable, pues los salarios son bajos. De hecho, se estima que el poder adquisitivo de los 
asalariados ha disminuido considerablemente desde hace aproximadamente 30 años, y 
no se ve claramente cómo podría mejorar la situación, dado que el continuo incremento 
de la población rural da lugar a una oferta de mano de obra demasiado abundante. 


Tiende entonces a darse en la Huasteca un movimiento de emigración temporal, 
desplazando la mano de obra hacia las regiones del norte, donde la agricultura es más 
moderna, la población menos densa y los salarios bastante altos, al menos por 
temporadas. La zafra, al igual que la pizca del algodón, suele recurrir a los trabajadores 
eventuales. Las escasas fábricas de reciente creación han contratado hasta ahora poca 
gente. Los campesinos más atrevidos han atravesado ya la frontera del Río Grande para 
ir a buscar trabajo como jornaleros en Texas. La ciudad de México, por su parte, atrae 
más a los burgueses de los pueblos que a los campesinos de la Huasteca. 


Tales desplazamientos provocan en los ejidos un cierto ausentismo, aunque éste sigue 
siendo menos marcado en la Huasteca que en otras regiones de la República Mexicana. 


Los que se van intentan a menudo alquilar su parcela; esa explotación “capitalista” de 
las conquistas de la Revolución suscita a veces algunas críticas. 
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Un ejemplo poco común 


Considerando los múltiples inconvenientes actuales, así como las mediocres 
perspectivas de la muy pequeña propiedad agrícola, resultaría obviamente deseable que 
los ejidos de la Huasteca lograran conjuntar sus recursos para transformarse en 
cooperativas de producción. 


Un maestro de escuela mestizo que hablaba muy bien el náhuatl obtuvo logros 
sorprendentes en ese ámbito, hace aproximadamente 15 años. Gracias a sus singulares 
dotes de persuasión, pudo convencer a los miembros de un ejido indígena pobre para 
que pusieran sus tierras en común con el fin de criar ganado bovino. 


Además de la acostumbrada desconfianza de los campesinos, tuvo que combatir la 
resistencia de los “ricos”, propietarios dentro del ejido de las parcelas más grandes que 
las demás. Luego, tuvo que echar a andar modestamente el proyecto, comprar a duras 
penas alambre de púas, conseguir las primeras vacas, obtener prestado un toro 
semental, etcétera. 


Sin embargo, al cabo de unos cuantos años, obtuvo un éxito brillante. El nivel general 
de ingresos se había elevado a tal punto que hasta los “ricos” estaban satisfechos. La 
instrucción también había avanzado y se empezó a reconstruir el pueblo según una 
planificación racional. 

Desafortunadamente, no parece probable que logros similares puedan multiplicarse en 
los años por venir. En efecto, es poco común encontrar en el campo mexicano un 
individuo dotado de suficiente energía, influencia sobre los demás, habilidad y 
honestidad como para vencer los obstáculos que caracterizan la puesta en marcha de 
semejante empresa. 


PROBLEMAS DE RIQUEZA 


Prosperidad de las grandes propiedades privadas en la Huasteca de 
hoy 


Mencionamos antes las condiciones arcaicas de existencia en las grandes propiedades 
de la Huasteca, cuando éstas se hallaban aún dedicadas a la crianza extensiva de ganado 
bovino, durante el siglo pasado. Los albores del siglo xx trajeron consigo un primer 
impulso económico, gracias a la modernización de la ganadería y a la creación de 
importantes dominios azucareros. 


Los desórdenes revolucionarios provocaron más tarde una severa regresión, 
prolongada en los años siguientes por la incertidumbre que la política agrarista hacía 
pesar sobre la tenencia de la tierra. Tras el gran periodo de creación de ejidos, durante 
el mandato presidencial del general Cárdenas, la seguridad recobrada y las 
circunstancias comerciales favorables propiciaron en la Huasteca una notable 
prosperidad, que benefició ante todo a las propiedades dotadas de tierras 
suficientemente extensas y de recursos para la inversión. 

El agrarismo había hecho mella en las grandes propiedades, pero también había 
alentado su división espontánea, a iniciativa de sus atemorizados dueños. Éstos 
hicieron todo lo posible por repartir las tierras entre sus hijos o por fraccionarlas para 
la venta. Los latifundios de más de 100 000 hectáreas desaparecieron, mientras que las 
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propiedades de entre 500 y 5000 hectáreas proliferaron. Hoy en día, ocupan la mayor 
parte del norte y del este de la Huasteca. 


El aprovechamiento mediante técnicas modernas de esas extensiones reducidas pero 
aun holgadas permite obtener beneficios substanciales. Se trata de las grandes 
propiedades actuales de la región; desde 1940, se han convertido en objeto de 
especulación para los capitalistas de la ciudad de México y, en ocasiones, de Texas. Si 
bien persiste la tendencia a la división, algunas excepciones demuestran que la 
tendencia contraria no ha desaparecido. Cierto político influyente ha reunido varias 
propiedades vecinas hasta obtener un total de casi 15 000 hectáreas. Aprovechando el 
desmoronamiento de las grandes haciendas, un estadounidense de Tampico y un grupo 
de hombres de negocios mexicanos han logrado hacerse de dos propiedades que suman 
decenas de miles de hectáreas cada una. Un ganadero muy conocido se ha especializado 
en adquirir amplias propiedades separadas, cuyo conjunto alcanza una superficie 
considerable repartida en diferentes regiones. 


El impulso logrado por las explotaciones capitalistas al norte y al este de la Huasteca 
obedece a las facilidades crediticias otorgadas por los bancos. Los ganaderos, en 
particular, son vistos como clientes privilegiados. Pese a las altas tasas de interés, el 
monto reducido de los impuestos y el bajo costo de la mano de obra contribuyen a 
hacer rentables tales inversiones. 


El desarrollo de la ganadería ha sido extraordinario. En el siglo Xx, era preciso contar 
con 10 hectáreas de agostadero para alimentar a una sola vaca. Los pastizales 
artificiales de zacate de Guinea admiten una vaca por hectárea, además de que la 
irrigación permite superar con creces esa cifra. El ganado de antaño, flaco y de cuernos 
largos, ha desaparecido, cediendo su lugar a rebaños de buena raza, en los que 
predomina el cebú, más resistente a las garrapatas y a las enfermedades. El ganado es 
bañado periódicamente con productos químicos. Los grandes contingentes de mano de 
obra, que podrían en todo momento presentar una solicitud de ejido, han sido 
sustituidos por bulldozers: éstos permiten desbrozar el monte con gran rapidez y crear 
jagúeyes, que sirven como abrevaderos para el ganado. Camiones de carga 
especialmente equipados traen vacas flacas de las regiones secas del norte y se llevan 
después animales ya cebados, con destino al mercado de la capital del país. 


Sin embargo, la ganadería ha empezado ya a ceder a la agricultura parte de las mejores 
tierras. La caña de azúcar, presente desde tiempo atrás, ha tenido mayor expansión 
desde que la Revolución cubana provocó un aumento de los precios. La plantación de 
cítricos se ha difundido en ciertos lugares. El sorgo, muy poco conocido hasta hace 
poco, ha cobrado cierta importancia. El algodón, sobre todo, ha recibido en años 
recientes un impulso considerable. Todos esos cultivos se hacen a gran escala, 
recurriendo a considerables inversiones y al uso de costosas técnicas modernas: 
tractores, arados de disco, aplicación masiva de insecticidas, etcétera, 


Las planicies del norte de la Huasteca, casi desiertas tiempo atrás, se ven arrastradas 
cada vez más rápidamente por la corriente de la economía moderna. El monte ha sido 
allanado mecánicamente mediante el uso de bulldozers, dejando su lugar a los 
pastizales o a los interminables campos de cultivo. La fauna y la flora primitivas 
desaparecen. A los jóvenes les cuesta trabajo creer que hace medio siglo había en toda 
gran hacienda un “tigrero”, encargado de limitar los estragos de los animales feroces. 
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El enriquecimiento de los ganaderos y de los agricultores va acompañado, además, por 
una notable prosperidad del comercio y por una industrialización incipiente. Resulta 
pues indiscutible el impulso capitalista al que se asiste en ciertas partes de la Huasteca. 


EL PROBLEMA DE LA JUSTICIA Y DEL PORVENIR 


Si bien en opinión de algunos los logros de la Revolución mexicana se han visto 
eclipsados por experiencias más recientes, no dejan de ser considerables. Cabe recordar 
que, en los años veinte, los nuevos responsables del destino nacional se hallaban a la 
cabeza de un país semiarruinado, imperfectamente equipado, con élites insuficientes y 
con una masa popular rural miserable. 


El problema de la educación de las clases populares, así como el de su promoción social, 
fueron combatidos de inmediato y con gran energía, Dado que la población de México 
era esencialmente rural, urgía proporcionarle tierras para el cultivo y protegerla de los 
despojos. El ejido y sus garantías legales cumplieron hasta cierto punto con esa 
exigencia. Por otra parte, el desarrollo capitalista de las otras ramas de la economía 
permitió impulsar el equipamiento del país, crear una red de carreteras, promover la 
formación de responsables intelectuales y técnicos y, finalmente, llevar a cabo una 
primera etapa de industrialización. 


En el caso de la Huasteca, la solución adoptada por la Revolución se asemeja en parte a 
la que se impuso en el inicio de la colonización española, en la que probablemente 
intervino cierta inercia. La administración colonial supo mantener una zona de 
propiedad colectiva, en la que gran parte de los indígenas halló refugio ante las 
intrusiones de los ganaderos españoles, representantes en aquel entonces del elemento 
dinámico de la economía. Tras una desastrosa regresión, la Revolución rescató el legado 
de las antiguas comunidades, amplificándolo, consolidándolo y extendiendo sus 
privilegios a los grupos campesinos de lengua castellana. Empero, no eliminó por 
completo las grandes propiedades ganaderas, fuentes esenciales de riqueza productiva. 
En el marco de una economía esencialmente capitalista, se conservó un sector 
artificialmente protegido, el ejido, pues se consideraba que los campesinos 
desprotegidos podían hallar en él un refugio, en espera de que su promoción intelectual 
y social les permitiera entrar en pugna con los elementos más avanzados de la 
población, esgrimiendo armas menos desiguales. La impresión de fracaso parcial que 
genera esa gran experiencia se debe probablemente, ante todo, a la explosión 
demográfica, imposible de prever a principios de siglo. 

No obstante, esa misma explosión demográfica obliga a mantener e incluso a ampliar 
los ejidos, ya que la incipiente industria de la Huasteca no será capaz ni a corto ni a 
mediano plazo de brindar una oferta de empleo que cubra las necesidades de la región. 
En efecto, los últimos gobiernos mexicanos siguen repartiendo tierra a los campesinos. 
Incluso han hecho saber que ya no consideran absolutas las garantías temporales 
otorgadas en el pasado a los ganaderos para protegerlos de la expropiación. La 
constitución de un registro catastral, iniciada en 1965, habrá de proporcionar nuevas 
armas a los campesinos y quizá permita una mejor organización del reparto de la tierra. 


Sin embargo, distribuir muchas parcelas irrisorias no resuelve el problema de la 


miseria. Una situación demográfica sin precedentes exige encontrar nuevas ideas. En el 
marco de un primer programa de grandes obras, se ha previsto en la Huasteca la 
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expropiación de 140 000 hectáreas de pastizales, que habrán de ser transformados en 
tierras irrigadas capaces de albergar una población numerosa. Quizá se logre 
desarrollar en los ejidos métodos agrícolas más modernos, convenciendo a los 
campesinos de las ventajas que conlleva la organización en cooperativas. Finalmente, 
acaso debemos interpretar como una señal de que los tiempos cambian el hecho de que, 
tanto en las esferas oficiales como entre las clases populares mismas, se haya empezado 
a hablar del control de la natalidad... 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Les problemes agraires des Amériques Latines, Colloques Internationaux du CNRS, 


Sciences humaines, París, 1967, pp. 201-214. Traducción del francés de Haydée Silva. 


Cuarta parte. Algunos datos sobre 
las investigaciones francesas en 
México y en América Central de 1936 
a1977 


La técnica moderna de la 
exploración” 


LA MODA actual de los relatos de viaje incita a ciertas personas a caer en la constante 
tentación de novelar” sus recuerdos, con el objeto de sacarles mayor provecho. Es de 
lamentarse que el público, poco informado, no se halle en condiciones de apartar el 
grano de la paja en este tipo de literatura, en la cual los “best-sellers” no siempre se 
hacen acreedores a un premio de sinceridad. 


México, que hasta ahora había permanecido relativamente indemne de esta moda, se ha 
visto invadido a últimas fechas por los buscadores de sensacionalismo barato. En el 
momento mismo en que los libros de Gabriel Ferry han caído en el olvido, una 
traducción de los “recuerdos” del matrimonio Lamb viene a reabastecer al público 
francés de “cuentos mexicanos”, cuyos autores no pueden valerse de las mismas 
excusas que los aventureros románticos del siglo pasado. 


Nos habría gustado tener mejor opinión de dos jóvenes franceses, Henri Lochon y Éric 
de Waubert de Genlis, quienes acaban de visitar a los tarahumaras. Por desgracia, sus 
comunicados publicados en la prensa constituyen una muestra de la peor literatura 
periodística; en ellos, se precian de haber “descubierto” a este grupo indígena 
perfectamente conocido y relatan, sin el menor empacho, la captura de su primer 
indígena. Será de sumo interés seguir los avances de su técnica de divulgación. Para ello 
no faltarán los materiales, puesto que estos jóvenes han establecido todos los contactos 
necesarios con la prensa cotidiana, las revistas ilustradas, la radio, la televisión, las 
salas de conferencias y de cine, tanto en Francia, como en Bélgica y en Suiza, para dar a 
conocer los pormenores de su “odisea que será un hito en los anales de las 
exploraciones mundiales”. Pero la campaña sólo se encuentra en su fase inicial. 
Aprovechando algunas semanas de reposo con sus familias, los dos exploradores han 
acaparado las columnas de algunos diarios de provincia. Ahora los tenemos instalados 
en París, donde no tardarán en lanzar su ofensiva en un terreno más fructífero. 


El pasado 19 de septiembre, Lochon y de Wauber enviaban desde la ciudad de México 
sus primeros despachos en los cuales daban a conocer al mundo el trascendental 


descubrimiento, en los valles de la Tarahumara, de una tribu indígena “desconocida” 
que vive “en estado salvaje”. Según estos despachos, el relato del encuentro se publicó 
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en los diarios de provincia de la siguiente manera: “...De pronto divisan a un indio al 
que logran acorralar contra las rocas. El hombre se defiende a pedradas. Finalmente, 
logran someterlo tras una lucha cuerpo a cuerpo”. Una fotografía (Figaro, 20 de 
septiembre),! destinada probablemente a hacer publicidad a la sociedad Citroen, 
muestra a Éric de Waubert delante de su 2 C.V., con un revolver de 30 cm de largo atado 
al cinturón. Se comprende fácilmente que haya sido necesario acorralar al pobre 
indígena, el cual debía tener buenas razones para desconfiar de gente armada con 
enormes pistolas. Algún indiófilo impenitente debió hacer una observación en este 
sentido a de Waubert, puesto que en lo sucesivo mejoró la redacción del incidente y que 
vemos al “salvaje” adoptar una actitud culpable, como se desprende de la entrevista 
siguiente: 

”Perdidos en las inmensas barrancas, de pronto nuestros viajeros vieron surgir a un ser 
extraño, hirsuto, totalmente desnudo, que el propio Pepe (el guía) examinó con gran 
desconfianza”. “Se trataba (dice de Waubert) de un individuo de aproximadamente 1.50 
m, con abundante cabellera, un mentón fuerte y prominente, rostro duro, casi bestial, 
cuerpo enjuto, sin caderas, con brazos tan largos que las manos le llegaban hasta las 
pantorrillas, las cuales eran tan flacas como sus muslos. Tenía ojos de lince y su voz 
gutural pronunciaba sílabas incomprensibles. Creímos entender que sólo se alimentaba 


”« 


de raíces.” “Al ver a los blancos (a quienes probablemente encontraba por primera vez), 
el aparecido les arrojó piedras. Los exploradores y sus guías se precipitaron sobre él, lo 
acorralaron y durante tres horas se esforzaron por calmarlo, sin dejar de interrogarlo, 
fotografiarlo y filmarlo desde todos los ángulos. El mismo Pepe era incapaz de 
comprender uno solo de los inarticulados sonidos que salían de sus labios. El hombre 
estaba herido en una pierna. Echando mano de su experiencia como enfermero- 
paracaidista, Éric de Waubert lo curó con mucho cuidado. Este gesto humanitario 
pareció calmar la furia del salvaje. Sin embargo, como no dejaba de mirar furtivamente 
en torno suyo y como se escuchaban insólitos ruidos en los alrededores, los miembros 
de la caravana, al sentirse espiados y quizá a punto de ser atacados, decidieron 
abandonarlo. Como un felino liberado de sus ataduras, el hombre escaló la pendiente a 
la velocidad de un animal acosado” (Journal de Gien, 17 de noviembre). 


Esta es la manera como habrían sido “descubiertos”, en 1955, estos tarahumaras “que 
viven en estado salvaje... sin contacto alguno con los blancos” (Figaro, 11 de sept.), ... 
¡pero cuyos antepasados ya habían sido adoctrinados por los misioneros jesuitas en el 
siglo xvi! Lejos de ser primitivos, son ante todo agricultores que cultivan la tierra por 
medio del arado,? usan abono orgánico, crían vacas, cabras y borregos. Sus mujeres se 
visten a la europea. Su tipo físico es superior al promedio y sólo un individuo anormal 
podría presentar ese aspecto bestial tan brillantemente descrito por Éric de Waubert. 
Los padres jesuitas ya han reclutado entre ellos a cierto número de religiosas y el 
Instituto Nacional Indigenista, algunos instructores y maestros de educación primaria. 
Podría cubrirse una mesa entera con los libros, tanto antiguos como modernos, que han 
sido consagrados a su historia y a sus tradiciones: libros escritos por personas que 
convivieron con ellos durante años, aprendieron su idioma o hicieron investigaciones 
en los archivos que les conciernen. De la más reciente de estas obras (F. Plancarte, El 
problema indígena tarahumara, México, 1954) se desprende que el drama social de la 
región tarahumara se debe a la continua penetración de esta región por parte de 
“blancos pobres”, mineros, comerciantes, ganaderos, leñadores, etc., que tienden a 
acaparar las mejores tierras y a explotar a los indígenas. Estos blancos se adentran en 
valles tan apartados que algunos de ellos han llegado a vivir, más o menos 
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provisionalmente, en grutas, como los mismos indígenas. ¿Dónde queda entonces el 
total aislamiento de los tarahumaras? 


Los representantes diplomáticos y culturales de América Latina en Francia pueden, con 
justa razón, manifestar su profundo disgusto ante tales “relatos de viaje”, por no hablar 
de entrevistas, en las cuales se afirma que México es un país “sin unidad ni historia”. El 
acercamiento entre los pueblos requiere de testimonios sinceros y documentados, no 
de reportajes escandalosos que buscan explotar la ciencia más que ponerse a su 
servicio. 


Por desgracia, tales consideraciones no tienen cabida en ese tipo de asuntos, ya que el 
negocio de la fotografía, del cine, de la conferencia y del papel impreso posee su propias 
exigencias. Esto no constituye ningún secreto para Henri Lochon, sobre todo después de 
su periplo “Deux hommes, deux chevaux, deux continents”? ni para Éric de Waubert, quien 
planea “un viaje en automóvil alrededor de la Tierra” con la ayuda del público en 
general y el apoyo de la sociedad Citroen. Pero Éric de Waubert y Henri Lochon no son 
los únicos en explotar la mina de oro del periodismo turístico disfrazado de 
“Exploraciones” y “Misiones científicas”. 


Así, el padre Marquette, quien en el siglo xvi emprendiera una muy seria exploración 
del curso del Misisipí, no dejaría ciertamente de sorprenderse, si regresara a este 
mundo, al enterarse de que el señor Raspail, organizador de las modernas 
“Expediciones Marquette”, pretende haber tenido que recurrir a la brújula para llegar 
hasta las ruinas de Machu Picchu (Paris-Match, 1% de enero de 1955, p. 45), en tanto que 
oleadas ininterrumpidas de turistas llegan allí sin mayor problema por medio del 
ferrocarril y se alojan en un hotel que cuenta con todas las comodidades modernas. Este 
mismo “amante de la aventura” nos confiesa (ibid., p. 25) que una emoción imposible de 
contener lo obligó a huir, junto con su camión y sus compañeros, el día en que de 
pronto se encontró cara a cara con el “fantasma de los incas”, representado en este 
caso por un indígena cualquiera, con el que se toparon en las mesetas peruanas. Puesto 
que nos rehusamos a creer que Tartarín-Quijote y Tartarín-Sancho hayan podido 
reencarnar juntos en la persona del señor Raspail, no nos queda más remedio que 
atribuir tales proezas al demonio del periodismo. Asimismo, podemos suponer que fue 
este mismo mal consejero el que sugirió a su víctima la idea de aventurar algunas 
hipótesis descabelladas sobre los orígenes de la civilización de Tiahuanaco (ibid., p. 45). 
Por respeto al señor Raspad, nos rehusamos a creer que él mismo pudiera adherirse a 
tales teorías; pero si las cita, es porque aparentemente las considera dignas de ser 
presentadas a sus lectores. 


Interrogado recientemente sobre su especialidad, el “explorador” Michel Perrin 
respondió con un tono desafiante: “Soy profesor de la Escuela de Ingenieros Bréguet y 
poseo cierta cultura científica general. No pienso que la exploración requiera 
únicamente de investigadores con una calificación particular para tal o cual rama” 
(L'information, 9 de noviembre). El problema consiste en que los exploradores con tan 
poca especialización, siempre dispuestos a revolotear de Abisinia a Bolivia, suelen estar 
aquejados de un grave síndrome, llamado afán de sensacionalismo. Michel Perrin no 
podía ser la excepción. Hace apenas dos años, descubrió el río más largo del mundo?. 
Ahora, acaba de descubrir la cuna de la humanidad. ¿Cuáles otros maravillosos 
descubrimientos nos depararán sus futuros esfuerzos? 


Hasta que la fotogrametría no haya terminado de cartografiar ciertas regiones de difícil 
acceso, suele ser bastante común descubrir en ellas ríos cuyo curso aún no ha sido 
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objeto de registro alguno. Pero ¿cómo impresionar al público y recuperar sus gastos de 
viaje, si uno anuncia a la Sociedad de Geografía que ha enriquecido el acervo de los 
conocimientos con el curso de un río secundario, al que los periodistas no conceden 
importancia alguna? De ahí la fiebre por explorar algunos grandes ríos de América del 
sur, o de otras regiones del mundo, cuyos nombres se enseñan en la escuela primaria y 
resultan familiares al público. En este ámbito, no sólo hay que luchar contra la 
naturaleza, sino también contra una feroz competencia comercial. 


Michel Perrin eligió al Amazonas, cuyas fuentes están, desde hace algún tiempo, muy 
cotizadas en el mercado. Un descenso del Apurímac, realizado principalmente en 
kayak, le permitió anunciar que era erróneo considerar al Marañón (el cual es 
notablemente más corto) como la parte superior del Amazonas. Michel Perrin no vaciló 
ni un solo instante en comunicar a la Academia de Ciencias y a la revista France-Soir 
(noviembre de 1953) las primeras revelaciones acerca de este brillante 
descubrimiento... ¡cuyos puntos esenciales podrían haberse leído en las páginas de un 
buen atlas clásico! Con todo respeto, recomendamos al señor Perrin que realice un 
precioso recorrido en canoa a través de la campiña francesa, entre el Morvan y 
Montereau; después de lo cual el señor Perrin estará en condiciones de comunicar a los 
franceses que el Yonne es, a la vez, más largo y caudaloso que ese despreciable 
riachuelo que, debido a una errónea creencia, solemos designar como el “curso superior 
del Sena”. 


En su aventura náutica a través del Amazonas, Michel Perrin llevó consigo a una 
estudiante peruana que encontró la muerte al pasar un rápido. Este trágico deceso 
ocasionó penosos altercados entre el explorador y la familia de la víctima. Dios nos 
libre, en esta circunstancia, por lo demás poco conocida, de culpar a un hombre que 
ciertamente hizo su mejor esfuerzo por salvar a su compañera de viaje; sin embargo, 
cabe reconocer que este desafortunado cadáver daba tal realce al relato de la 
expedición, que su autor habría tenido que ser un santo para resistir la tentación de 
sacarle provecho mediante la publicación de libros y artículos periodísticos. 


Animado por este éxito, Michel Perrin decidió trasladar su centro de operaciones a 
Mato Grosso, donde el Rio das Mortes, aunque poco conocido por el público, tiene un 
nombre lo suficientemente romántico como para poder explotarse en el mercado de la 
prensa sensacionalista. A raíz de una avería de su kayak, Michel Perrin abandonó el Río 
de los Muertos para dirigirse hacia una región llamada “Pantanal”, donde no tardó en 
descubrir “la cuna de la humanidad”. 


De acuerdo con sus declaraciones al periódico L'Information (9 de noviembre de 1955), se 
trata de los “vestigios de una civilización... hasta ahora desconocida por los 
prehistoriadores, con signos trazados, no en una pared rocosa, como tantos dibujos 
rupestres descubiertos en Brasil, sino en una especie de amplia mesa, de muro 
inclinado, de superficie plana. Esta mesa está hecha de un grueso concreto, formado 
por argamasa y guijarros, y recubierta de un cemento que forma la superficie en la cual 
destacan los signos y dibujos”. 


¿No se trataría de simples petroglifos grabados en una superficie natural, conformada 
por una capa de arenisca sobrepuesta a una capa de conglomerado? Perrin contempla 
esta hipótesis; pero una comprobación tan trivial lo deja muy insatisfecho: “Si se trata 
de elementos artificiales, esto indicaría que el concreto y el cemento eran conocidos y 
utilizados en épocas muy remotas en esta parte de Brasil. Si se trata de elementos 
naturales, el hecho de que fueran empleados y trabajados bajo tan sorprendentes 
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condiciones, es digno de llamar la atención de los petrógrafos y probablemente llevará 
a atribuir a esta pared una antigúedad considerable”. El lector se queda con la duda... 
¿Cuál puede ser el misterio de estas “sorprendentes condiciones”, para una técnica tan 
simple como el grabado rupestre? 


Con André Figueras, de Combat (3 de noviembre de 1955), Michel Perrin fue más 
explícito. Después de haberle confiado que el Laboratorio de Mineralogía estaba 
totalmente desconcertado y que “sus peritajes todavía no pueden considerarse como 
decisivos”, Perrin le dio a conocer sus propias hipótesis al respecto. Figueras nos las 
relata en los siguientes términos: “Si ... estos bloques están hechos de un material 
natural, dado que los motivos no parecen haber sido trazados con un instrumento, sino 
más bien con el dedo, esto supondría que los indígenas que los decoraron habían, ya sea 
encontrado el granito en estado pastoso, como lo admite una reciente teoría 
petrográfica, o descubierto el procedimiento físicoquímico para volverlo como tal. Esta 
última hipótesis explicaría por qué estos bloques parecen haber sido literalmente 
rebanados como un vulgar turrón por medio de un gigantesco cuchillo”. 


En lo concerniente a los signos grabados, Figueras nos comenta la perplejidad del 
explorador: “Los motivos decorativos que figuran sobre los bloques pueden ser el 
testimonio, ya sea de una civilización muy primitiva, o de un arte muy evolucionado, 
puesto que, como lo sabemos, en este ámbito como en otros, los extremos se tocan. 
Michel Perrin... tiene la intención de realizar un viaje a Vallauris con el fin de someter 
su colección de fotografías al juicio de Picasso y preguntar al ilustre pintor si considera 
estas representaciones gráficas como primitivas o decadentes”. 


Para terminar, nos enteramos de que la región del Pantanal ha sido designada en 
ocasiones como “la cuna de la humanidad” y de que “un autor, de imaginación quizá 
demasiado fértil, llegó a afirmar que ahí se encontraba la Atlántida”. 


Michel Perrin debió considerar necesario declarar modestamente, en el periódico 
L'Information del 9 de noviembre: “La exploración permite al hombre realizar 
plenamente sus capacidades, ya sean físicas, morales o intelectuales: en ella, la 
disciplina personal, la resistencia física y los conocimientos humanos se llevan hasta 
sus últimos límites”. 


No abrigamos la menor duda de que Perrin sea un valiente canoero, pese a sus achaques 
actuales, ni de que imparta cursos en la Escuela Técnica Bréguet con toda conciencia 
profesional. Pero si consideramos que sus capacidades intelectuales y sus 
conocimientos llevados “hasta sus últimos límites” lo han conducido a presentarnos a 
sus atlantes de Mato Grosso colando concreto o trazando con el dedo petroglifos 
decadentes en granito en estado pastoso, no podemos sino dar gracias al cielo por haber 
alejado a este explorador de la docencia de la etnología, la prehistoria y la geología. 


Si el destino no parece haber sido particularmente generoso con Michel Perrin en 
materia de sentido común aplicado al ámbito científico, en cambio parece haberlo 
favorecido con un sentido de los negocios mucho más desarrollado: “Una civilización 
desaparecida”, “la cuna de la humanidad”, “la Atlántida”, la consulta a Picasso, revelan 
un afán de sensacionalismo altamente rentable. La serpiente de mar bien puede morir, 
ya tendremos con qué reemplazarla., 


El problema consiste en que, para realizar su hazañas, Michel Perrin se escuda en 
organismos tales como la UNESCO, el Museo del Hombre o la Secretaría de Estado para la 
Enseñanza Técnica. Tales patrocinios, verdaderos o supuestos, le permiten engañar al 
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público, de la misma manera como ha engañado ya a algunos periodistas. Es 
particularmente lamentable ver cómo ciertos miembros del magisterio se dedican a 
confundir a la opinión pública, cuando su deber consiste, por el contrario, en tratar de 
ilustrarla, Sin hablar del efecto que todo esto produce en los científicos extranjeros... 


NOTAS 


1. A lo largo del artículo el autor menciona varios artículos de “exploradores” que se publicaron 
en periódicos franceses de gran difusión: Le Figaro, Paris-Match, Journal de Gien, L'information y 
France-Soir. 

2. Para ser más preciso, se trata de un arado de madera de origen español, del mismo tipo que los 
que se usan en Extremadura (GSP)., 

3. “Dos hombres, dos caballos, dos continentes”. [N. del T.] 


NOTAS FINALES 


*. Tomado del Journal de la Société des Américanistes, nueva serie, t. XLIV, 1955, pp. 262-266. 
Traducido del francés por Jean Hennequin. 
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Misión de los señores Stresser-Péan 
en México (1936-1938)' 


EN 1936, A PROPUESTA del doctor Rivet, el Ministerio de Relaciones Exteriores de Francia 
encomendó una misión científica al señor Guy Stresser-Péan, como miembro de la 
Escuela Francesa de México. Por su parte, el señor Jacques Stresser-Péan aceptó 
asociarse a las investigaciones de su hermano. 


La misión partió de Le Havre el 11 de noviembre y atravesó los Estados Unidos, donde el 
American Museum of Natural History de Nueva York, así como la Smithsonian Institution, la 
acogieron con la mayor cortesía. La Universidad de Tulane, en Nueva Orleáns, 
amablemente le proporcionó información y valiosos consejos. 


Los señores G. y J. Stresser-Péan llegaron a la ciudad de México el 5 de diciembre y 
permanecieron allí alrededor de un mes. Su Excelencia el señor Henri Goiran, ministro 
de Francia en México, los acogió de la manera más calurosa y él mismo los presentó al 
señor Gonzalo Vázquez Vela, secretario de Educación Pública, así como al Rector de la 
Universidad. Gracias a esta amable intervención, se obtuvieron las cartas de 
acreditación indispensables, así como muy útiles recomendaciones. El Museo Nacional, 
por su parte, brindó a la misión todas las facilidades para el estudio de sus inestimables 
colecciones arqueológicas. Los señores Aguilar y Santillán, Alfonso Caso, Martínez del 
Río, Joaquín Meade, M. O. de Mendizábal, Jiménez Moreno, Rubín de la Borbolla, E. 
Ordóñez y J. Balme, figuran entre las personalidades cuya ayuda o consejos fueron 
particularmente valiosos. Se les ha guardado un profundo agradecimiento, lo mismo 
que a los señores Hardion y Vasse, secretarios de la legación, así como a tantos otros 
cuyos nombres no pueden, por falta de espacio, mencionarse aquí. 


El objetivo de la misión era el de realizar un estudio, tan completo como fuera posible, 
de los indígenas huastecos que pueblan una parte de los estados de San Luis Potosí y de 
Veracruz, en la región de Tampico. Este plan de trabajo se inscribía normalmente en el 
plan general de las investigaciones etnológicas de la Escuela Francesa de México. En 
efecto, el área ocupada por los huastecos se enlaza, por una parte con el de los otomíes 
y de los pames, estudiados por J. Soustelle y, por otra, con el de los tepehuas, estudiados 
por el doctor Gessain. 
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El estudio de los indígenas huastecos' reviste particular interés, debido a que éstos 
pertenecieron a las dos civilizaciones más encumbradas de la América indígena. En 
efecto, su lengua y su tipo físico los relacionan con el grupo maya, aunque se separaron 
de éste tempranamente, y luego tuvieron estrecho contacto con los nahuas. Por otra 
parte, si se admite que en el pasado han existido relaciones entre México y los “mound 
builders” del valle del Misisipí, el estudio de dichas relaciones sin duda logrará que se 
conceda una gran importancia al conocimiento de los huastecos que también eran un 
pueblo de constructores de túmulos, y quienes se encontraban en el límite extremo del 
México civilizado, en dirección al noreste. 


El estudio de los huastecos podía abordarse por medio de la arqueología, de la etnología 
propiamente dicha, por medio de la lingilística y de la antropología. La arqueología 
presenta en México, la ventaja de proporcionar la solución de ciertos problemas, que, 
sin ella, siempre permanecerían sin respuesta. Pero la etnología y la lingúística siguen 
siendo las disciplinas susceptibles de aportar los datos más amplios sobre la población 
indígena. Por otra parte, la arqueología tiene el futuro ante sí; mientras que los hechos 
etnológicos y lingitísticos que subsisten aún en nuestros días, desaparecen rápidamente 
entre la gran uniformidad de la civilización. Las investigaciones entre los indígenas 
revisten mayor urgencia que las exploraciones arqueológicas. 


De ahí que, al no poder abordar en un tiempo limitado todos los campos de estudio, la 
misión tomará la decisión de consagrarse básicamente a la etnología y a la lingúística, 
sin descuidar por ello las ocasiones de realizar observaciones arqueológicas. En cuanto 
a la antropología, no se le reservó sino un sitio limitado, pues ésta se enfrenta, entre los 
indígenas mexicanos, a fuertes susceptibilidades y a una gran desconfianza; lo cual 
dificulta mucho su práctica y puede incluso poner en peligro el éxito de las 
investigaciones que simultáneamente se llevan a cabo en otros terrenos. 
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El 16 de enero de 1937 la misión llegó a Valles (San Luis Potosí) por la nueva carretera 
panamericana. El primer centro de trabajo seleccionado fue el de Aquismón, al pie de la 
Sierra Madre, porque, según se afirmaba, los indígenas de la montaña habían 
conservado buena parte de sus antiguas tradiciones. Un francés, el señor Jules Jannet, 
propietario de la hacienda del Sabinal, acogió a los miembros de la misión brindándoles 
la más cordial hospitalidad y puso a su disposición la gran experiencia que poseía sobre 
la región. 

Los primeros siete meses se consagraron a efectuar excursiones saliendo de Aquismón 
hacia varios lugares, desde Valles hasta los límites de los estados de Hidalgo y 
Querétaro. De este modo se reconocieron los linderos occidentales del hábitat actual de 
los huastecos. Pudieron hacerse observaciones de geografía humana, sobre la vida en 
las montañas calcáreas de Aquismón y Xilitla. En toda el área recorrida se llevó a cabo 
una prospección arqueológica somera, la cual se extendió hacia el suroeste hasta 
Ahuacatlán (municipio de Xilitla, S. L. P.) y al norte hasta La Unión (municipio de 
Valles, S. L. P.). En junio se descubrieron en particular curiosos petroglifos entre Xilitla 
y Ahuacatlán. Los investigadores comenzaron a familiarizarse con la lengua indígena y 
recogieron numerosos datos sobre las técnicas de la alfarería, la cestería, la pesca, la 
agricultura, etc. Asimismo, pudieron recogerse algunas informaciones sobre las 
creencias y las prácticas religiosas, particularmente en Santa Bárbara, en Tamapatz y 
en el Sabinal; sin embargo, la cosecha fue bastante pobre en ese campo, el cual, 
precisamente, se consideraba como el más importante. 


De ahí que, en agosto de 1937, la misión transfiriera su centro de operaciones a 
Tanlajas. A partir de esta población se organizaron excursiones hacia Tanquián, San 
Antonio, Guerrero, San Vicente, etc., con el fin de reconocer la comarca, 
particularmente desde el punto de vista arqueológico. En dos puntos favorables fue 
posible tomar algunas medidas antropológicas, en condiciones por lo demás bastante 
mediocres. Posteriormente, los investigadores emprendieron un profundo estudio 
etnológico y lingitístico de los indígenas de los alrededores de Tanlajas. Dicho estudio 
resultó sumamente fructífero, gracias a buenos informantes y gracias también a los 
conocimientos previamente adquiridos en Aquismón. 


Ante la presencia de un importante conjunto de hechos por estudiar, los investigadores 
tomaron la decisión de prolongar la misión que, inicialmente, no tenía que exceder de 
10 meses. El doctor Rivet logró que la Universidad de París les otorgara créditos para 
dos meses adicionales. Más allá de estos plazos, el trabajo pudo proseguirse gracias a la 
liberalidad de la familia Stresser-Péan, 


En enero de 1938 el jefe de la misión había logrado aprender la lengua y darse a 
entender por los indígenas; se había integrado un vocabulario, se habían recogido 
textos y se había podido obtener información sobre la mayor parte de las técnicas, 
prácticas y creencias. 


Entre las ceremonias que habían caído en desuso, la más interesante era la del Volador, 
que en la región lleva por nombre “danza de las águilas”. Sobre este tema, los 
investigadores realizaron minuciosas indagaciones y diligencias en todas las 
comunidades indígenas de los alrededores, ofreciéndoles ayuda financiera para lograr 
que esta antigua ceremonia fuera rescatada del olvido y ejecutada ante ellos. 
Finalmente, a pesar de su avanzada edad uno de los últimos “jefes de las águilas” aceptó 
danzar en lo alto del mástil y animó a sus compañeros a realizar la danza. Todavía fue 
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preciso vencer nuevas dificultades para obtener información sobre los ritos orales y 
sobre el simbolismo de esta danza, lo que mantuvo ocupada a la misión durante varias 
semanas. 


Durante los meses de marzo y abril, en los que las flores abundaban, J. Stresser-Péan, 
secundado por sus informantes indígenas, se dedicó activamente a recoger muestras 
botánicas. G. Stresser-Péan asistió a su hermano en la investigación de etnobotánica, a 
la vez que recolectaba el mayor número de datos posible sobre la medicina indígena y 
sobre las prácticas de hechicería. 


El primero de mayo, aprovechando la temporada de sequía, la misión se puso en 
marcha hacia la parte norte del estado de Veracruz, donde viven alrededor de 20 000 
huastecos, a quienes era importante comparar con los del estado de San Luis Potosí. Los 
dos investigadores llevaban con ellos un ayudante a caballo y una mula de carga; iban 
provistos de cartas de recomendación del señor P. Assemat, cónsul de Francia en 
Tampico, quien contaba en la región con numerosas amistades. En El Higo, la misión 
recibió una muy amable acogida por parte del señor y la señora Garcin, directores de 
una importante empresa azucarera francesa. 


En Tantoyuca, un indígena poco escrupuloso, estuvo a punto de suscitar malas 
relaciones entre los investigadores y los informantes huastecos. Afortunadamente, este 
incidente pudo aclararse pronto: la confianza de los indígenas se acrecentó y la 
investigación resultó beneficiada, al ser llevada a cabo sin intermediarios. En pocos días 
se pudo obtener gran cantidad de información, en particular sobre las danzas, y se pudo 
establecer un paralelo entre los huastecos de la planicie de Veracruz y los de los cerros 
o de las lomas de San Luis Potosí. Como cada una de estas dos regiones posee un 
dialecto diferente, se recogió un importante vocabulario comparativo en los 
alrededores de Tantoyuca, así como algunos textos. 


El 23 de mayo la misión volvió a ponerse en marcha, para visitar los pueblos huastecos 
establecidos al pie de la sierra Otontepec: Chontla, Amatlán, Tancoco, Gutiérrez Zamora 
y San Antonio Chinampa. Aunque los medios de civilización hayan marcado 
fuertemente a los indígenas de esta zona, estos no dejaron de proporcionar información 
sumamente interesante, sobre todo en el ámbito lingúístico. 


Al llegar a las cercanías de Tuxpan, los miembros de la misión quisieron establecer 
contacto con los indígenas totonacos, que en el pasado fueran vecinos, aliados y, 
culturalmente hablando, parientes de los huastecos. Como la temporada de lluvias se 
aproximaba, era necesario darse prisa. En Papantla, un compatriota, el señor Louis 
André, recibió muy amablemente a la misión y ésta pudo visitar las ruinas del Tajín 
contando con los comentarios eruditos de don Agustín García, arquitecto encargado de 
las restauraciones y de las excavaciones. Un informante totonaco, de buena voluntad, 
les proporcionó un vocabulario importante, así como diversos datos de carácter 
etnológico. 


La misión planeaba regresar a su centro de operaciones, en el estado de San Luis Potosí, 
sin esperar a que las lluvias provocaran la crecida de los ríos; sin embargo, el señor G. 
Stresser-Péan sufrió un grave acceso de paludismo que lo inmovilizó durante una 
semana y que no cedió sino mediante inyecciones intravenosas de quinina. Se 
acercaban las fiestas de Corpus, que en Papantla se celebran con particular esplendor. 
Los investigadores retrasaron su partida para asistir a estas fiestas, así como para poder 
presenciar las danzas, entre las cuales hay que citar la del Volador. 
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Habiendo regresado de Papantla a Tuxpan en avión, los miembros de la misión tuvieron 
después que realizar su viaje de retorno hasta Tanlajas bajo aguaceros diluvianos 
prácticamente ininterrumpidos. 


Durante su ausencia de dos meses, el estado de San Luis Potosí acababa de ser escenario 
de la revuelta del general Cedillo y de la represión consecutiva. Las modalidades de 
trabajo que habían sido planeadas se vieron un poco alteradas, aunque sin mayores 
inconvenientes. 


Los meses de julio y agosto de 1938 se consagraron sobre todo a profundizar en la 
investigación lingúística, a transcribir nuevos textos, a tomar fotografías de ciertas 
danzas y a completar la colección de objetos etnográficos. Se visitó apresuradamente el 
municipio de Tampamolón. Una incursión al territorio de los indígenas nahuas de 
Cuatlamayán y de Piaxtla permitió recoger algunos datos comparativos que disiparon 
ciertas incertidumbres. Se realizó una corta estancia en Huehuetlán,? con el objeto de 
obtener confirmaciones y datos complementarios acerca de varios tópicos importantes. 
Finalmente, en los últimos días, una sesión de antropometría permitió efectuar la 
medición de unos 50 sujetos. 


El 22 de octubre, después de 21 meses de trabajo de campo, la misión dejó Valles para 
dirigirse a la ciudad de México. Se emplearon algunos días en organizar el retorno, en 
preparar el envío de las colecciones etnológicas y en despedirse de numerosos amigos. 
Los miembros de la misión se embarcaron en Veracruz, en el vapor Flandre, de la 
Compañía General Transatlántica y desembarcaron en Francia el 19 de noviembre de 
1938, luego de dos años de ausencia. 


Los principales resultados de los trabajos de la misión pudieron clasificarse bajo los 
siguientes rubros: colecciones, fotografías y cintas cinematográficas, lingiística, 
antropología, arqueología, geografía humana y etnología. 

1. Colecciones. Alrededor de seiscientos objetos etnográficos, depositados en el Museo del 
Hombre, representan casi todas las principales producciones de la civilización 
huasteca. Algunos otros objetos provienen de los indígenas totonacos o nahuas. 


Se depositaron alrededor de 250 muestras botánicas en el Laboratorio de Fanerogamia 
del Museo de Historia Natural de París, donde todavía se encuentran en vías de 
identificación. Se interrogó a los indígenas sobre el nombre, las propiedades, el uso y la 
ideología de cada planta recolectada. 


Se remitió una colección restringida de insectos al Laboratorio de Entomología del 
Museo. 


2. Fotografías y cintas cinematográficas. La misión trajo alrededor de 3 000 fotografías. La 
mayor parte de dichas imágenes tiene por objeto ilustrar los distintos aspectos de la 
vida de los indígenas huastecos actuales: técnicas, vestimenta, viviendas, ceremonias, 
danzas, etc. Otras, son fotografías antropológicas o bien, representan rostros 
característicos de los indígenas. Otras, muestran los aspectos geográficos de la comarca 
o sus diferentes tipos de asociaciones vegetales. Ciertas tienen como tema algunos cues 
prehispánicos o diversos testimonios de la antigua civilización huasteca. Por último, se 
consagró un reducido número de fotos a los indígenas nahuas y totonacos. 


Se realizaron algunas películas que presentan ciertas danzas o bien ciertas técnicas. 
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3. Lingúística. Los textos y los vocabularios recogidos en diferentes lugares, 
proporcionan los materiales más adecuados para el estudio lexicológico, gramatical, 
sintáctico y dialectal de una lengua no escrita. 

Se integró un vocabulario, tan completo como fue posible, de la lengua huasteca de los 
alrededores de Tanlajas: se logró superar el número de 5000 palabras. Tantoyuca y 
Amatlán proporcionaron dos amplios vocabularios huastecos (de más de 1000 
palabras). Finalmente, se recogieron en diferentes localidades, cinco vocabularios 
restringidos del huasteco, de aproximadamente 300 palabras cada uno. 


La misión se dedicó a recolectar textos en lengua huasteca, escritos bajo el dictado de 
informantes indígenas y acompañados de una traducción yuxtalineal. Tales textos 
pueden constituir documentos a la vez lingiísticos, etnológicos y psicológicos. 
Alrededor de quinientas páginas, en el dialecto de San Luis Potosí, fueron transcritas de 
esta manera: una decena procede de Huehuetlán y el resto de los alrededores de 
Tanlajas. El dialecto del estado de Veracruz proporcionó unas 40 páginas, recogidas en 
Amatlán, así como en los alrededores de Tantoyuca. 

Se determinó con precisión la extensión actual de la lengua huasteca, la cual se 
consignó en un mapa que indica, además, el territorio de las lenguas vecinas. 


Por otro lado, en los alrededores de Papantla, se pudo compilar un vocabulario 
totonaco de más de 1 000 palabras. 


4, Antropología. Se midió a un centenar de hombres, todos ellos huastecos, salvo algunos 
nahuas. Pudieron hacerse algunas mediciones a una decena de mujeres huastecas. Se 
retrató a cada sujeto de estudio, de frente y de perfil. 

5. Arqueología. En una parte del estado de San Luis Potosí, una prospección arqueológica 
bastante completa permitió reconocer la mayor parte de los sitios con cues antiguos y 
levantar planos someros. La falta de tiempo no permitió extender dicho trabajo hacia 
las demás regiones recorridas. Se fotografió o dibujó un cierto número de objetos 
arqueológicos. 

6. Geografía humana. Se realizaron observaciones acerca de la geografía humana, 
particularmente en el estado de San Luis Potosí. En la parte de dicho estado cuya 
población es principalmente de huastecos, se pudo trazar un mapa que indica la 
densidad y la distribución de la población mestiza, huasteca y nahua. La toponimia 
indígena se anotó, interpretó y consignó en mapas. 

7. Etnología. Los miembros de la misión se esforzaron por hacer que su investigación 
abarcara los distintos campos de la vida material e intelectual de los huastecos, con el 
fin de tener una visión de conjunto de su civilización actual. 

Se observaron todas las técnicas aún vigentes, en particular la alfarería, la cestería, la 
cordelería, el tejido, la construcción de casas, la cocina, la caza, la pesca y la agricultura. 
El tejido del algodón se encontraba en completa decadencia y, por fortuna, los 
investigadores llegaron antes de su total desaparición. 

En el terreno artístico los huastecos ya sólo practican el bordado, la música y la danza. 
Se observaron dichas artes en sí mismas, así como en relación con la religión. 

Se prestó particular atención a las ciencias indígenas, cuyo conocimiento facilita 
singularmente el estudio de otros rubros de la etnología de un pueblo. Los 
investigadores se esforzaron por consignar, de la manera más completa posible, los 
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conocimientos de los indígenas en materia de botánica, zoología, mineralogía, 
anatomía, medicina, geografía, cosmografía, etcétera. 


Desde el punto de vista sociológico, poco pudo hacerse, pues parece ser que la 
organización social y familiar de los huastecos, al igual que la de otros pueblos de 
México, se alteró profundamente por el impacto de la conquista y la colonización 
española, 


En cambio, se profundizó en el estudio de la religión tanto como fue posible, a pesar de 
las reticencias de la mayoría de los indígenas. En efecto, los huastecos han conservado 
gran número de prácticas y creencias pre-hispánicas, más o menos secretas, ya sea 
manteniéndolas al margen de su cristianismo oficial, o integrándolas a éste. 


En el terreno de las representaciones, se recogieron numerosos mitos, así como ciertas 
observaciones sobre las creencias en torno a las divinidades, etc. En lo concerniente a 
las prácticas religiosas, la investigación se centró, en particular, en los ritos de 
nacimiento y muerte, en las distintas ceremonias celebradas en el transcurso del año, 
en los ritos de carácter agrario, en los ritos técnicos en general y, por último, en las 
danzas. Estas danzas, cuyo carácter ritual es indiscutible, se estudiaron en cuanto a su 
organización, sus fases, su simbolismo, sus objetivos religioso y estético. 


Finalmente, en un terreno anexo a la religión, se pudo obtener información detallada 
acerca de las prácticas de hechicería, pese a la dificultad que presenta la realización de 
investigaciones entre los indígenas sobre todo en lo que concierne a la magia. 


Los resultados así obtenidos se deben, en gran parte, al apoyo brindado a la misión por 
los presidentes municipales, los maestros rurales, el clero, los terratenientes, los 
comerciantes, los rancheros y los indígenas. 


En todas las clases de la sociedad mexicana, los miembros de la misión se hicieron de 
numerosos amigos, quienes no dejaron de prestarles inestimables servicios y de quienes 
guardan un fiel recuerdo. 


Algunos, entre los más humildes, se hicieron acreedores a un gran reconocimiento. 


El conjunto de los datos recogidos permite tener en perspectiva la preparación de un 
estudio monográfico sobre los indígenas huastecos. Para los investigadores, la finalidad 
ideal de una obra de este tipo sería, no sólo la de dar a conocer a los indígenas actuales, 
sino la de confrontar este conocimiento con los datos de la historia y la arqueología, de 
tal manera que ello permita evocar a los huastecos prehispánicos. Esta labor, que se 
había visto interrumpida por la guerra, se encuentra actualmente en vías de realización 
y los miembros de la misión esperan llevarla a buen término. 


No obstante, antes de que dicha publicación pueda tener lugar, sería indispensable 
realizar una nueva estancia entre los huastecos, que permitiera subsanar las 
dificultades y lagunas que su redacción pone de manifiesto. Por otra parte, los primeros 
datos recogidos sobre los nahuas de la Huasteca y sobre los totonacos, permiten pensar 
que una investigación complementaria, llevada a cabo en estos dos pueblos, 
proporcionaría elementos de comparación sumamente valiosos para el estudio de los 
huastecos. Por último, sería muy deseable que los datos arqueológicos que se poseen 
sobre la región y que todavía son fragmentarios, se completaran a través de 
excavaciones y de prospecciones regionales. 


Por estos distintos motivos, los miembros de la misión en la Huasteca desean que, pese 
a las dificultades actuales, se les permita algún día regresar a México, para que puedan 
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proporcionar una nueva contribución francesa al estudio de los pueblos indígenas de 
América. 


NOTAS 


1. Acerca de los huastecos, consúltese el artículo de Walther Staub, “Le Nord-Est du Mexique et 
les Indiens de la huastéque”, Journal de la Société des Américanistes, t. XVIII, 1926, p. 284. 

2. Este pueblo de Huehuetlán está situado en la Huasteca, en el estado de San Luis Potosí; 
mientras que el pueblo tepehua de Huehuetla que estudió el doctor Gessain, está situado más 
hacia el sureste, en el estado de Hidalgo, en los límites con el estado de Puebla (GSP). 


NOTAS FINALES 


*. Tomado del Journal de la Société des Américanistes, nueva serie, t. XXXIl, 1940, pp. 275-284. 
Traducción del francés de Jean Hennequin. 
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Misión de Guy Stresser-Péan en 
México (1950-1955) 


REANUDANDO una tarea interrumpida por la guerra, Guy Stresser-Péan pudo vivir 
durante más de cuatro años en Mexico (1951-1955), donde prosiguió el estudio 
etnológico de la región de Tampico. Simultáneamente, logró recolectar nuevos datos 
sobre la danza del Volador y establecer un primer contacto con distintas regiones de 
Mexico y América Central. 


Una beca de la Fundación Rockefeller le permitió sufragar los gastos del viaje de 
Francia a Mexico, así como los trabajos de la Misión hasta 1952. Posteriormente, el CNS 
(Centro Nacional de Investigación Científica, de Francia) volvió a hacerse cargo de G. 
Stresser-Péan y aceptó transferir a Mexico la mayor parte de sus prestaciones como 
“Chargé de Recherches”, motivo por el cual desea expresar aquí su reconocimiento a 
estas dos instituciones, así como a su señora madre quien le brindó gran apoyo moral y 
material. 


En su trabajo de campo, el señor Guy Stresser-Péan contó, en dos ocasiones, con el 
apoyo de ayudantes voluntarios cuya dedicación y abnegación fueron ejemplares: 
Marcel Dolmaire, egresado de la École de la France d'Outre-Mer (de octubre de 1950 a 
julio de 1951), y Bertrand Guérin-Desjardins, ex alumno de la École Polytechnique (de 
abril de 1953 a septiembre de 1954). Marcel Dolmaire se interesó particularmente en los 
problemas de educación básica entre los indígenas y redactó sobre este tópico un 
informe, todavía inédito. Aunque más tarde Marcel Dolmaire se integró a la 
administración del África occidental francesa, mantiene relaciones con Mexico (donde 
contrajo matrimonio) y con el Instituto Nacional Indigenista. Bertrand Guérin- 
Desjardins, apasionado por las artes populares, realizó numerosas tomas fotográficas y 
cinematográficas. Asimismo, la Misión le debe distintos levantamientos de planos e 
itinerarios. Finalmente, su señora madre, durante la estancia de un año que realizó en 
Mexico, transcribió con gran esmero numerosos documentos de archivo. 
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EL VIAJE 


G. Stresser-Péan partió de Le Havre el 23 de octubre de 1950 y se presentó en Nueva 
York ante los dirigentes de la Fundación Rockefeller, quienes le proporcionaron los 
medios para establecer contacto con distintas instituciones científicas en los Estados 
Unidos. El American Museum of Natural History, el Brooklyn Museum, la Smithsonian 
Institution, la Library of Congress, la Universidad de Pennsylvania, la Universidad de 
Yale, la Universidad de Harvard, la Carnegie Institution, la Universidad de Chicago, el 
Chicago Museum of Natural History, el Missouri Botanical Garden, la Universidad de 
Tulane y la Universidad de Texas, le brindaron la más cordial acogida. Consiguió 
numerosos datos arqueológicos (fotografías, dibujos, etc.), así como notas extraídas de 
manuscritos inéditos. 


Su llegada a la ciudad de Mexico tuvo lugar el 17 de diciembre de 1950. Allí, Guy 
Stresser-Péan encontró un generoso apoyo, el cual no cesó de manifestarse, tanto por 
parte de los representantes diplomáticos de Francia, como de los medios científicos y 
oficiales mexicanos y de numerosos particulares. 

De enero a julio de 1951, se llevó a cabo el trabajo de campo entre los huastecos del 
estado de San Luis Potosí, en los alrededores de Ciudad Santos (por ejemplo, en 
Tancanhuitz) y de Huehuetlán. Se establecieron algunos contactos con los nahuas de 
Tampamolón, Coxcatlán y Tamazunchale. 

A fines de julio tuvo lugar en Jalapa la 5* Reunión de Mesa Redonda de la Sociedad 
Mexicana de Antropología. G. Stresser-Péan pasó los meses siguientes en la ciudad de 
Mexico, con algunos problemas de salud. 

En diciembre, organizó un viaje del Instituto Francés de América Latina a Guatemala y 
Honduras, lo que le permitió presenciar, en particular, la danza del Volador de los 
quichés de Chichicastenango. 

Luego de otro periodo de trabajo en la ciudad de Mexico, a principios de 1952, G. 
Stresser-Péan partió a caballo de Ciudad Santos (Tancanhuitz), en el mes de abril. 
Después de pasar por Tamazunchale, San Felipe Orizatlán y Coacuilco, realizó una larga 
estancia en Huejutla y sus alrededores. Este periodo de trabajo de campo se vio 
contrariado por las abundantes lluvias y por la crecida de los ríos. A continuación vino 
un nuevo periodo de trabajo sedentario en la ciudad de Mexico. 

En noviembre y diciembre, G. Stresser-Péan viajó a Huejutla, Chiconamel, Chalma, 
Huautla, Yahualica y Tianguistengo en compañía de la señora Irmgard Johnson y la 
señorita Bodil Christensen encargadas, por el Instituto Nacional Indigenista, de realizar 
una amplia investigación sobre los textiles y la indumentaria indígena. 

A principios de 1953, participó en una excursión organizada por el Instituto Indigenista 
en la Sierra Gorda de Querétaro, pasando por Cadereyta, Tolimán, Vizarrón y El Doctor. 
Luego, después de un corto viaje a Oaxaca, regresó a la Huasteca donde trabajó en la 
región de Huejutla, Huautla, Chalma, Chiconamel y Platón Sánchez, hasta fines de julio. 
Al finalizar la temporada de lluvias, misma que pasó en la ciudad de Mexico, emprendió 
una breve excursión por carretera a través del área totonaca y la región de 
Huauchinango. Otro viaje le permitió atravesar las mesetas de Guanajuato y San Luis 
Potosí, los cerros de Ciudad del Maíz, las planicies del sur de Tamaulipas, la región de 
Tampico y Pánuco. 
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Dedicó los meses de enero y febrero de 1954 a realizar un viaje a Chiapas, lo que le 
permitió, en particular, visitar los principales pueblos tzeltales y tzotziles de las 
inmediaciones de San Cristóbal de las Casas. Poco después realizó un viaje a la región 
otomí de Pahuatlán, Tenango de Doria y San Bartolo Tutotepec, al sur de la Huasteca. G. 
Stresser-Péan pasó el mes de mayo en Tancanhuitz. 


En junio, un corto viaje le permitió visitar las ruinas mayas de Chichén Itzá, Tulum, 
Uxmal, Kabáh, Zayil, Labná y Palenque. 

En julio pasó rápidamente por Atotonilco, Metzquititlán, Zacualtipan, Tianguistengo, 
Xochicoatlán y Molango. En agosto, realizó un viaje a Tulancingo, Honey 
Huauchinango, Villa Juárez, Necaxa y visitó el sitio arqueológico de Castillo de Teayo. 


A principios de septiembre se celebró, en la ciudad de Mexico, la 6? Reunión de la Mesa 
Redonda de la Sociedad Mexicana de Antropología. En noviembre se organizó una 
excursión a la región de Huasca y a la barranca de Metztitlán. En diciembre se realizó 
una breve visita a Xochiatipán. 


Finalmente, a principios de 1955 tuvieron lugar los últimos contactos con la Huasteca 
(Huejutla, Huautla, Xochiatipán, Chalma, Tantoyuca, Ozuluama, Platón Sánchez, San 
Felipe Orizatlán, Ciudad Santos) y se llevó a cabo la última expedición a la región de San 
Bartolo Tutotepec. G. Stresser-Péan regresó a Francia por avión, llegando a París el 25 
de marzo. 


OBJETIVOS PERSEGUIDOS 


La primera misión de G. Stresser-Péan, llevada a cabo antes de la guerra (1936-1938), 
tenía por objeto la realización de una monografía local centrada en los alrededores de 
Tanlajas (San Luis Potosí), enriquecida con algunos datos comparativos. Los estudios de 
este tipo, que en 1936 todavía solían ser poco comunes en Mexico, posteriormente se 
multiplicaron y se volvieron clásicos. Era preciso buscar una fórmula más amplia, que 
no fuera meramente descriptiva y que permitiera llegar a conclusiones sobre los 
problemas más relevantes. Se optó por tratar de realizar un estudio global de la 
Huasteca, la cual se presenta como una región geográfica bastante bien definida. Un 
estudio de este tipo no podía limitarse a la etnología; necesitaba el apoyo de la historia 
y la geografía para obtener las perspectivas temporales y espaciales imprescindibles 
para formular conclusiones novedosas. Esta nueva orientación del trabajo explica los 
largos periodos pasados en la capital, con el fin de reunir una considerable 
documentación cartográfica, estadística e histórica. 


Puesto que la misión anterior había proporcionado los primeros elementos para 
escribir una monografía sobre la danza del Volador, se hicieron esfuerzos por 
recolectar nuevos datos sobre este tema, tanto entre los indígenas actuales como en la 
literatura o los archivos. 


Por último, se aprovecharon diversas ocasiones para establecer contacto con otras 
regiones de la Huasteca, con fines comparativos y de conocimiento general. De este 
modo, se realizaron breves visitas a los principales sitios arqueológicos de Mexico, así 
como a distintas regiones pobladas por indígenas otomíes, pames, totonacos, nahuas, 
zapotecos, mayas, tzotziles, tzeltales, tojolabales, quichés, cakchiqueles y tzutuhiles. 
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TRABAJOS DE LA MISIÓN 


Los principales resultados obtenidos por la misión pueden clasificarse de la siguiente 
manera: 


1. Colecciones: el Museo del Hombre, en París, recibió más de 20 cajas de objetos 
etnográficos. El lote principal comprende objetos típicos de la actual civilización de los 
huastecos y nahuas de la Huasteca. Un lote, reducido aunque muy interesante, está 
constituido por objetos de los otomíes del sur de la Huasteca. Finalmente, se hizo un 
esfuerzo por reunir objetos de otras regiones: textiles otomíes, totonacos, chinantecos, 
mixtecos, zapotecos, amuzgos, tzotziles, tzeltales, quichés, tzutuhiles y pokomanes; 
cerámica tzeltal, zoque y otomí, laca chiapaneca, etc. Irmgard Johnson y Bodil 
Christensen, grandes especialistas en textiles indígenas de Mexico, se ofrecieron 
amablemente para recolectar algunos de estos objetos. El doctor Daniel Rubín de la 
Borbolla tuvo a bien agregar una caja con cerámica nahua de Tolimán (Guerrero), 
donación del Museo Nacional de Artes e Industrias Populares. Por su parte, el doctor 
Eugenio Dávalos Hurtado, en nombre del Museo Nacional de Antropología, obsequió 
reproducciones en yeso de tres famosas piezas arqueológicas: dos cabezas mayas de 
Palenque y la estatua conocida como el “Adolescente huasteco”, procedente de los 
alrededores de Tamuín (San Luis Potosí). El señor Bourbon-Busset, director del Servicio 
de Relaciones Culturales, tuvo a bien enviar estas cajas por cuenta del Ministerio de 
Relaciones Exteriores de Francia. A todas estas personas, Guy Stresser-Péan expresa 
aquí su sincero agradecimiento. 


2. Fotografías y cintas cinematográficas: la Misión entregó alrededor de 10 000 fotografías, 
entre ellas más de 2 000 a color. La mayoría están consagradas a los distintos aspectos 
de la Huasteca: paisajes, vegetación, arqueología; tipos indígenas, trajes, danzas, 
costumbres, etc. Las regiones pame, otomí y totonaca, vecinas de la Huasteca, 
proporcionaron también gran cantidad de temas. Asimismo, se tomaron numerosas 
fotografías etnológicas en la región tzeltal y tzotzil, gracias al apoyo del señor 
Castellanos, director del Departamento de Asuntos Indígenas del estado de Chiapas, a 
quien debemos particular gratitud. Y aunque Guatemala se recorrió de prisa, no se pasó 
por alto. 


Se tomaron fotografías de los principales sitios arqueológicos visitados: Castillo de 
Teayo, Tajín, Cempoala, Tula, Teotihuacan, Tepoztlán, Teopanzolco, Xochicalco, Monte 
Albán, Mitla, Palenque, Copán, Labná, Zayil, Kabáh, Uxmal, Chichén Itzá y Tulum. Los 
monumentos coloniales también fueron objeto de numerosas fotografías. Se tomaron 
fotografías de la danza del Volador, cada vez que las circunstancias lo permitieron. 

El mérito de algunas de estas fotos corresponde a Bertrand Guérin-Desjardins, a quien 
también se deben algunas secuencias de una película etnográfica a color, que 
desafortunadamente quedó inconclusa. 

3. Grabaciones de sonido: el curs había puesto una grabadora a disposición de la Misión. 
Este aparato tuvo que soportar las inclemencias del clima y, sobre todo, los golpes 
ocasionados por los primitivos medios de transporte. Se realizaron algunas 
grabaciones: textos en lengua huasteca, música de danzas, así como la única canción 
huasteca conocida. 


4. Lingúística: se realizó un importante esfuerzo para resolver los intrincados problemas 
de la geografía lingitística en el sur de la Huasteca: límites de las lenguas y límites de los 
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dialectos nahuas. Se recogieron textos y vocabularios en huasteco y nahua. Se hicieron 
grabaciones. 


5. Arqueología: Conforme se desplazaba en la Huasteca, G. Stresser-Péan se esforzaba por 
localizar los sitios arqueológicos y, en la medida de lo posible, por realizar un croquis o 
un plano esquemático de los grupos de montículos. Algunos de estos sitios comprenden 
canchas de juego de pelota, lo cual confirma una antigua observación hecha por Seler 
en Palachó. Numerosas estatuas antiguas, generalmente fragmentarias, en posesión de 
mestizos o indígenas, pudieron dibujarse o fotografiarse in situ, al mismo tiempo que se 
consignó su procedencia y su materia prima. Aproximadamente 20 de ellas fueron 
adquiridas, llevadas a la ciudad de Mexico y donadas al Museo Nacional de 
Antropología. Se estudiaron algunas piezas arqueológicas huastecas en distintos 
museos de Estados Unidos y Mexico, así como en varias colecciones privadas. Se 
dibujaron algunos petroglifos. 


6. Historia: el plan de trabajo de la Misión incluía la recolección de datos históricos que 
permitieran comprender la evolución social de la Huasteca desde el siglo xvI hasta 
nuestros días. Se consultaron algunas obras o publicaciones difíciles de conseguir; sin 
embargo, eran los textos inéditos los que planteaban el principal problema. Algunos 
manuscritos se estudiaron en los Estados Unidos. En Mexico, el archivo franciscano, 
conservado en la Biblioteca Nacional, se revisó en su totalidad. Algunas investigaciones, 
por desgracia demasiado limitadas, se llevaron a cabo en el Archivo General de la 
Nación, donde existen innumerables documentos, aunque muy dispersos, del periodo 
colonial en la Huasteca. Fue posible consultar algunos manuscritos en posesión de 
particulares. En el campo, G. Stresser-Péan se esforzó por localizar, si no por estudiar, 
los archivos parroquiales que subsisten, algunos de los cuales proporcionaron valiosos 
datos. Se trató de localizar documentos acerca del Volador. 


7. Documentación estadística: el estudio de una región extensa supone reunir datos 
básicos precisos sobre cientos de localidades, lo cual va más allá de las posibilidades de 
un solo individuo. De ahí que sea necesario recurrir a las estadísticas oficiales. La 
experiencia demuestra que en Mexico las estadísticas agrícolas son poco confiables, al 
menos en las regiones indígenas. En cambio, las estadísticas de población son 
utilizables, en especial si se les somete a una mínima crítica. Por desgracia, las cifras de 
estas estadísticas se totalizan por municipios y estos totales son los que se publican. 
Ahora bien, el municipio, base de la vida política mexicana, resulta ser una pésima 
circunscripción desde el punto de vista estadístico. Algunos municipios 
corresponderían a una pequeña “comuna” francesa, mientras que otros abarcarían 
varios de nuestros “departamentos”; algunos agrupan pueblos indigenas con distintas 
lenguas; algunos poseen una mitad despoblada y otra sobrepoblada. De ahí que, para 
que puedan utilizarse en un trabajo preciso, los datos estadísticos deban presentarse 
por localidades (pueblo o caserío), es decir, por subdivisiones de municipios. Puesto que 
los totales no se calculan sobre esta base, fue preciso conseguir las hojas originales del 
censo de 1950 y contar a los indígenas uno por uno. Se analizaron varios cientos de 
volúmenes de esta manera, con la ayuda de los señores Palerm y Molins, a cuya labor 
concienzuda cabe rendir homenaje. Se tomó nota no sólo de las lenguas indígenas 
habladas, sino también de la religión, de la forma de matrimonio (importante para el 
estudio de la práctica religiosa) y del material de construcción de la vivienda. El 
ingeniero Flores Talavera, ahora jefe de la Dirección General de Estadística, y cuya 
generosidad nunca mermó en el transcurso de un trabajo que se extendió por varios 
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meses, amablemente otorgó la autorización para consultar las hojas originales del 
censo. 


8. Documentación cartográfica: los datos estadísticos establecidos de manera tan 
detallada, llenan cientos de páginas y sólo pueden presentarse en forma cartográfica. 
Lo ideal sería poder trasladar a un mapa los datos de cada localidad. 
Desafortunadamente, aunque los mapas oficiales mexicanos suelen mencionar la 
cabecera de cada municipio, distan mucho de mencionar todas las localidades 
secundarias. En la práctica, se pueden pasar por alto algunos ranchos o caseríos 
insignificantes y conformarse con situarlos de manera aproximada; sin embargo, es 
necesario poder localizar, cuando menos, a todos los pueblos de cierta importancia. A 
este respecto, la tarea prioritaria consistía en consultar o hacerse de los mapas inéditos 
existentes. Con este fin, se recurrió a todos los medios posibles: la Dirección de 
Cartografía proporcionó antiguos mapas; el señor Maryssael, director de la “Mexican 
Light and Power Company”, facilitó distintos planos del extremo sur de la Huasteca; 
Petróleos Mexicanos, a petición del licenciado Raúl Medina Mora, presentó algunos 
mapas topográficos, así como planos de antiguas haciendas; el general Sánchez Lamego, 
director del Servicio Geográfico de la Armada, proporcionó, a medida que se fueron 
publicando, las hojas del nuevo mapa mexicano a escala de 1/100 000 e incluso permitió 
que se utilizaran algunas fotografías aéreas para el estudio detallado de la Huasteca 
potosina; algunos particulares tuvieron la amabilidad de prestar planos de antiguos 
latifundios. Los datos así recabados se trasladaron a una escala uniforme de 1/100 000. 


9. Geografía: el trabajo de campo permite completar la cartografía y relacionarla con 
todos las demás aspectos de la investigación. G. Stresser-Péan se esforzó por verificar y 
completar sus mapas, mientras situaba en ellos sus observaciones geográficas, 
arqueológicas, históricas, etnológicas y lingúísticas. Con el objeto de relacionar el 
pasado con el presente, intentó localizar los principales sitios de ruinas y la ubicación 
de los pueblos desaparecidos desde el siglo xvI. Se señaló el marco geográfico de la vida 
actual, así como el tipo de asentamiento. En la medida de lo posible, se situaron y 
delimitaron lenguas y dialectos. Se espera poder cartografiar ciertos hechos etnológicos 
y arqueológicos. Es evidente que este programa geográfico, que pretende abarcar una 
región tan extensa como la Huasteca, es de enormes dimensiones y hasta la fecha sólo 
ha podido llevarse a cabo de manera muy parcial. 


10. Etnología: la muerte, en Tanlajas, de algunos informantes del viaje de 1936-1938, 
condujo a establecer un plan de trabajo centrado en torno a la comunidad de 
Tamaletom y, de manera secundaria, al municipio de Ciudad Santos (ex Tancanhuitz y 
Huehuetlán reunidos) donde conviven huastecos y nahuas y se conservan archivos 
parroquiales. Este plan no pudo realizarse en su totalidad. Sin embargo, numerosos 
datos nuevos pudieron recolectarse entre los huastecos gracias, en particular, a un 
detallado estudio toponímico. El estudio de los nahuas resultó muy interesante, debido 
a su similitud con el de los huastecos. Ambos pueblos poseen prácticamente la misma 
cultura, aunque con algunos matices muy instructivos. 


Acerca de los nahuas del sur de la Huasteca potosina, pareció conveniente buscar 
información en Xilitla, un municipio montañoso que tiene fama de ser bastante 
conservador. La investigación reveló que en este municipio las antiguas costumbres 
han caído en desuso desde hace más de medio siglo; sin embargo, un buen informante 
de edad avanzada, al evocar sus recuerdos de juventud y los de su madre, puso de 
manifiesto un panorama análogo al de Tancanhuitz. 
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El tercer centro de trabajo seleccionado fue la región de Huejutla, donde se habla un 
dialecto náhuatl particular. Aquí, la investigación fue bastante completa y fructífera: 
técnicas y artesanía, danzas, ceremonias y prácticas de distinta índole; por último, 
creencias, mitos y representaciones religiosas paganas. Aunque en sus grandes líneas la 
cultura de la región es análoga a la que se encontró en la Huasteca potosina, se 
acentúan las diferencias con respecto a ésta, 


En la región náhuatl de Huautla-Chicontepec cambian una vez más los dialectos, trajes 
y costumbres, aunque sin dejar de estar emparentados. Aquí, ciertos aspectos de la 
civilización indígena se han mantenido particularmente vivos. Las regiones de 
Xochiatipán-llamatlán y de Yahualica-Huazalingo presentan caracteres peculiares. 


Los datos recolectados en estas distintas regiones son sumamente interesantes en lo 
que concierne a las supervivencias del paganismo indígena, y cabe esperar que 
posibiliten una mejor comprensión de ciertos aspectos de las antiguas religiones maya 
y azteca. 


Una breve incursión en Ozuluama permitió observar que la disolución de la comunidad 
indígena, a mediados del siglo xIx, provocó la eliminación de los indígenas y la total 
desaparición de su lengua. En el territorio de antiguas haciendas colindantes han 
subsistido algunos huastecos aculturados a quienes todavía se considera como indios, 
aunque sólo hablen español. Sobreviven unas cuantas palabras huastecas en la 
toponimia y el vocabulario. Pudieron observarse hechos análogos en las inmediaciones 
de Pánuco. 


En dos ocasiones se visitó a los otomíes del sur de la Huasteca a propósito del Volador, 
lo cual permitió recolectar entre ellos distintos datos etnológicos de interés. 


11. Estudio general de la danza del Volador: este proyecto se ha enriquecido con numerosos 
hechos nuevos. Se presenció la danza del Volador 16 veces, entre los huastecos, nahuas, 
otomíes, totonacos y quichés, en sus modalidades de dos, cuatro y seis danzantes. Se 
obtuvo un mejor conocimiento de los ritos semisecretos, así como de ciertas creencias. 
Se hallaron datos importantes en libros, revistas y documentos de archivos. Los 
recuerdos de indígenas ancianos proporcionaron información sobre la existencia de 
Voladores ahora desaparecidos. El mapa de distribución pasó de 22 a más de 130 sitios, 
aunque sigue presentando serias lagunas. A este respecto cabe expresar un particular 
agradecimiento a la señorita Christensen por sus valiosos datos acerca de la sierra de 
Puebla, así como al señor R. Girard cuya intervención ayudó a conseguir que se 
ejecutara la danza del Volador quiché. 


CONGRESOS, CURSOS Y CONFERENCIAS 


Guy Stresser-Péan tuvo la oportunidad de representar a Francia en dos mesas redondas 
de la Sociedad Mexicana de Antropología. Una de ellas tuvo lugar en julio de 1951, en 
Jalapa, con el tema “Huastecos, totonacos y sus vecinos”. En esta reunión, G. Stresser- 
Péan presentó dos trabajos propios (sobre los huastecos y sobre los nahuas de la 
Huasteca) y uno a nombre del doctor Gessain (sobre los tepehuas). La reunión siguiente 
se celebró en la ciudad de Mexico, en septiembre de 1954, y estuvo consagrada a los 
problemas arqueológicos del Valle de Mexico. Se presentó una ponencia sobre el 
nombre huasteco de la ciudad de Mexico. 
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Además, G. Stresser-Péan impartió varias conferencias: una en el Instituto Nacional de 
Antropología e Historia, una en el Colegio de Mexico, una para los ingenieros petroleros 
de la región de Tampico, una en la Alianza Francesa y tres en el Instituto Francés de 
América Latina. En este mismo instituto impartió un breve curso sobre el Mexico 
indígena antiguo y moderno. 
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En la Huasteca, la Misión recibió una ayuda particularmente cordial por parte del padre 
Xavier Guerrero, del padre Miguel Barragán, del padre Cortés y Cortés, de los señores 
Antonio Hernández, Platón Ocaña, Francisco Vidales, Ramón Larsen, Narciso Olvera, 
Ramón de Haro, Olegario Acosta, Ausencio González, Alejandro de la Vega, Manuel 
Andrade, Jaime de la Vega, Ignacio Galván, Samuel Bautista, Alvaro Vite, Azbel 
Saavedra, José Cabrera, Pedro Bustos, Guilibaldo Flores, Artemio San Martín y Eustorgio 
Munibe, sin olvidar a los principales informantes: Simón Martínez, Nicolás Hernández, 
Martiniano Castillo, Nicolás Acosta y Luis Segovia, así como al guía Alfonso Flores. 


NOTAS 


1. Véase, en el Journal de la Société des Américanistes, nueva serie, t. XXXII, 1940, pp. 275-284, el 
informe de la misión de G. y J. Stresser-Péan en Mexico (1936-1938) (GSP). 


NOTAS FINALES 


*. Tomado del Journal de la Société des Américanistes, nueva serie, t. XLIV, 1955, pp. 245-252. 
Traducido el francés por Jean Hennequin. 
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La Misión Arqueológica y Etnológica 
Francesa en México" 


DESDE la publicación, en lengua francesa, del viaje de Alexander von Humboldt, Francia 
nunca ha dejado de manifestar interés por México, principalmente en los ámbitos de la 
arqueología, la etnología y las ciencias naturales. 


En el siglo xx, investigadores franceses como Waldeck, Aubin, Brasseur de Bourbourg y 
Charnay, publicaron valiosas contribuciones científicas. 


Incluso cuando se envió la expedición militar de apoyo al régimen de Maximiliano, se 
creó una comisión científica para México, la cual publicó varias obras interesantes 
sobre geología, botánica, zoología y antropología, así como el gran diccionario náhuatl 
de Siméon. 

En 1930, el doctor Rivet realizó un nuevo intento por fundar en México un organismo 
permanente de estudios franceses: la École Francaise de México,! a la cual debemos, entre 
otras cosas, el trabajo de Ricard sobre la conquista espiritual de México y el de Soustelle 
sobre la familia lingiística otomípame. Esta institución jamás contó con instalaciones 
propias; de hecho, se limitaba a enviar anualmente un investigador encargado de 
realizar una misión, 

La École Francaise de México no sobrevivió a la derrota de 1940. Sin embargo, en 1950, 
uno de sus antiguos miembros, Guy Stresser-Péan, regresó a México como investigador 
del curs? y llevó a cabo varias misiones durante los años subsiguientes, dedicándose 
principalmente al estudio de la Huasteca o región de Tampico. De esta manera se 
mantuvo cierta presencia francesa durante los años de la posguerra. 


SU FUNDACIÓN 


En 1958 se entablaron las primeras conversaciones oficiales en torno a la posibilidad de 
fundar en México un nuevo organismo francés para la investigación, el cual se 
consagraría principalmente a las ciencias antropológicas. En octubre de 1960, el 
proyecto se concretó gracias a la visita de André Parrot, secretario general de la 
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Comisión de Excavaciones y Misiones Arqueológicas del Ministerio de Relaciones 
Exteriores de Francia. 


Con el beneplácito de Jaime Torres Bodet, entonces secretario de Educación Pública, y 
del doctor Eusebio Dávalos Hurtado, entonces Director del Instituto Nacional de 
Antropología e Historia, se decidió crear una Misión Francesa para que ésta se dedicara, 
por igual, a las investigaciones arqueológicas y etnológicas. La Huasteca, sobre la cual G. 
Stresser-Péan, nombrado director del nuevo organismo, había reunido importante 
documentación, se seleccionó como terreno preferente de investigación. 


Los primeros miembros de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa, entonces 
compuesta por sólo tres personas, llegaron a la ciudad de México en noviembre y 
diciembre de 1961. La nueva institución mantendría, durante cerca de 10 años, un 
carácter provisional y un estatuto relativamente precario. Esta situación llegó a su fin 
el 17 de julio de 1970, fecha en la que se firmó un acuerdo cultural entre Francia y 
México. Este acuerdo estipulaba que el gobierno francés otorgaba a la Misión 
Arqueológica y Etnológica Fancesa carácter permanente como instituto de 
investigación. Por su parte, el gobierno mexicano encargaba a esta misión la tarea de 
organizar las investigaciones antropológicas francesas en el territorio mexicano, 
brindándole, conforme a la legislación vigente, todas las facilidades necesarias para la 
realización de su programa. 


En la actualidad, el Ministerio de Relaciones Exteriores de Francia sufraga los gastos de 
arrendamiento de los locales de la Misión y le otorga créditos de funcionamiento e 
investigación, éstos últimos destinados principalmente a los trabajos arqueológicos. 


COLABORACIÓN CON EL CNRS 


Desde la fundación de la Misión Aqueológica y Enológica Fancesa en México, el cnrs la 
favoreció con su benevolencia, al otorgarle créditos para sus misiones y al asignarle un 
puesto de asistente técnico. En 1964, con la creación de una Recherche Coopérative sur 
Programme? (rcp), este apoyo cobró mayor importancia y se convirtió en una verdadera 
cooperación. Esto permitió ampliar considerablemente las actividades de investigación, 
como lo revela el título de la rcp núm. 48: “Misión Científica Francesa en México y 
Centroamérica”. En la medida en que el Ministerio de Relaciones Exteriores seguía 
destinando la mayor parte de los créditos para la arqueología, los fondos del cNrs 
otorgados a la rcP núm. 48 se asignaron en buena parte a las investigaciones sobre 
etnología, lingiística y ciencias naturales. Después de dos prórrogas excepcionales, la 
RcP núm. 48 toca ahora a su fin. Los servicios que ha prestado a la investigación, 
permiten esperar que su acción pueda prolongarse mediante una formación 
permanente que conserve un carácter pluridisciplinario. 


Las realizaciones y los proyectos de la rcP núm. 48 se presentan anualmente en París, 
ante una comisión permanente del cnrs, que reúne a arqueólogos, etnólogos, lingiistas 
y naturalistas. Por otra parte, la Misión Francesa, preocupada por trabajar en estrecha 
colaboración con los responsables de la antropología mexicana, logró de estos últimos 
la constitución de un grupo de consejeros que, en principio, se reúne una vez por año, 
presidido por el embajador de Francia o el consejero cultural. 
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LA MISIÓN COMO CENTRO DE INVESTIGACIONES 


Para la investigación es indispensable disponer de un centro de trabajo estable y bien 
equipado. Actualmente, la Misión se encuentra instalada en una amplia casa en renta, 
en la cual tiene sus oficinas, su laboratorio de arqueología, su taller de fotografía, sus 
libros, sus mapas, etc. Al vencer el contrato de arrendamiento, probablemente se verá 
obligada a instalarse en un nuevo local, que se espera sea permanente. A la fecha, el 
personal de planta sólo está integrado por el director (el cual cuenta con la 
colaboración desinteresada de su esposa), una secretaria que lleva la contabilidad y 
colaboradores técnicos remunerados por el cnrs. 


A este personal de planta se suman algunos investigadores en misión, así como un 
ciudadano francés que realiza su servicio social. 


El equipo de la Misión consta de muebles de oficina y de archivo, máquinas de escribir y 
calculadoras, el material del taller de fotografía, distintos aparatos (teodolito, alidada, 
estereoscopio, cámaras fotográficas y cinematográficas, grabadoras), así como algunos 
vehículos. 


Los locales de la Misión se destinan ante todo al estudio de los materiales arqueológicos 
recolectados en las excavaciones de la Huasteca, lo cual requiere de mucho espacio y de 
un importante equipo. 


Los trabajos etnológicos, históricos y geográficos llevados a cabo por la Misión 
necesitan menos espacio. 


Sin embargo, la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa también es un centro de 
apoyo para los investigadores, en particular para aquellos de la rcP núm. 48 del cnrs. Si 
bien no es posible ofrecerles alojamiento, se ponen algunas oficinas a su disposición; se 
les da acceso a la documentación disponible; se les presta el material necesario para su 
trabajo de campo; la dirección y los servicios de la Misión se esfuerzan por orientarlos y 
brindarles ayuda. 


UN CENTRO DE DOCUMENTACIÓN 


La Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México espera convertirse, poco a 
poco, en un centro de documentación que permita a los investigadores procedentes de 
Francia trabajar en buenas condiciones y aprovechar las investigaciones realizadas por 
sus predecesores. 


Para ello, la necesidad primordial consistía en la adquisición de libros y mapas. Al 
carecer de créditos para conformar una biblioteca, la Misión utiliza 3 500 volúmenes, 
600 sobretiros y un millar de mapas de la colección personal de su director. En cambio, 
año con año se han comprado importantes series de fotografías aéreas, las cuales han 
servido para realizar investigaciones en distintas disciplinas, tales como la geología, la 
biología vegetal, la geografía, la arqueología, la etnología y la etnohistoria. Finalmente, 
los trabajos de la Misión y de los investigadores permiten la constitución progresiva de 
un archivo documental, una fototeca, una colección de dibujos, planos y grabaciones 
sonoras. Se concede particular importancia a la fototeca y a la colección de dibujos. En 
efecto, no corresponde a la Misión conservar colecciones de objetos, antiguos o 
modernos; en cambio, le interesa conservar, para su estudio, la imagen de las piezas 
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que obtuvo de manera provisional y acerca de las cuales ha elaborado fichas 
descriptivas. Asimismo, se toman fotografías de otros objetos en museos y colecciones 
particulares. Por último, las fotografías de excavaciones, de etnología, geografía, 
botánica, etc., se consideran como fichas documentales, en espera de que lleguen a ser 
documentos históricos. En la actualidad, la fototeca de la Misión cuenta con más de 
15 000 fotografías, cuidadosamente conservadas y clasificadas. 


Por lo que toca a los dibujos, planos y mapas realizados por la diseñadora, estos se 
prestan a los investigadores para la publicación de sus trabajos, pero deben ser 
devueltos posteriormente al archivo de la Misión. 


La Misión tiene autorización para conservar de manera provisional el fruto de sus 
excavaciones, durante el tiempo que requiera su estudio y la preparación de su 
publicación. Así, las instalaciones de la Misión contienen numerosas piezas, de muy 
diverso valor; las más destacadas de ellas ya fueron dibujadas y fotografiadas. Estas 
piezas deberán entregarse al Museo Nacional de Antropología, el cual probablemente 
devolverá algunas de ellas para que sean enviadas al Museo del Hombre. El director de 
la Misión se siente particularmente honrado por la confianza que las autoridades 
mexicanas siempre le han manifestado y presta especial cuidado en respetar 
escrupulosamente sus compromisos. 


Así es como la Misión Francesa ha entregado tres piezas importantes, procedentes de 
los alrededores de Tamuín, San Luis Potosí. Se trata de dos estelas de piedra, adornadas 
con bajorrelieves, y una excepcional estatua de madera, providencialmente conservada 
en el fango de un río. En febrero de 1966, esta estatua se expuso como “pieza del mes” 
en el Museo Nacional de Antropología. A solicitud del gobernador del estado de 
Chiapas, varias esculturas mayas procedentes de las ruinas de Tonina fueron 
depositadas en el museo regional de Tuxtla Gutiérrez. 


Por otra parte, la Misión puede enviar libremente a Francia los objetos etnológicos y de 
arte popular fabricados por los indígenas actuales, cuyas tradiciones estudia. 


Antes de la fundación de la Misión, el Museo del Hombre ya había recibido de G. 
Stresser-Péan numerosas colecciones de objetos indígenas procedentes de la Huasteca y 
de diversas regiones de México. La recolección de este tipo de objetos se realiza ahora 
de manera sistemática. El plan de trabajo prevé que cada pieza se registre en una ficha, 
se fotografíe o se dibuje antes de su envío, lo que permitirá la integración de 
expedientes de trabajo, tanto en París como en la ciudad de México. 

En este terreno se ha establecido una colaboración amistosa con el Museo Nacional de 
Antropología, donde G. Stresser-Péan contribuyó a la instalación de la sala consagrada a 
los indígenas actuales de la Huasteca. Los naturalistas que trabajaron en colaboración 
con la Misión han dejado ahí algunas series de muestras botánicas y geológicas para que 
sirvan como elementos de comparación; sin embargo, lo más importante de sus 
colecciones se envía a los laboratorios franceses de los cuales estos dependen. 


INVESTIGACIONES EN LA HUASTECA Y SUS 
ALREDEDORES 


Las autoridades mexicanas desean que las misiones extranjeras que trabajan en su país 
realicen cierta especialización regional. La Misión alemana de la “Deutsche 
Forschungsgemeinschaft”, fundada al mismo tiempo que la Misión Francesa, realiza 
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sistemáticamente un programa de estudios pluridisciplinarios en la región de Puebla- 
Tlaxcala y se limita a este programa, sin dispersarse a otros campos. La Misión Francesa 
se ha esforzado por profundizar de manera análoga en el estudio de la Huasteca, tarea 
que en parte ya ha logrado. 


La región natural conocida como la “Huasteca” está constituida por las llanuras de 
Tampico y su contorno montañoso; presenta una unidad evidente, a pesar de su actual 
fragmentación política. Su particular originalidad se debe, fundamentalmente, a que 
ella abriga la última prolongación hacia el norte de la selva tropical húmeda del Nuevo 
Mundo. Así, ciertos animales típicamente neotropicales, tales como los monos araña, 
llegan casi hasta el trópico, donde coexisten con las especies neárticas de las vecinas 
regiones semiáridas. 


Es por ello que antaño la Huasteca era también un avanzado baluarte de la alta 
civilización mesoamericana, basada en el cultivo del maíz. 


En las regiones más secas, situadas al norte y al oeste, vivían tribus primitivas de 
cazadores y recolectores. La arqueología revela que, en el transcurso de los siglos, la 
frontera entre estos dos tipos de vida sufrió varias fluctuaciones, probablemente 
relacionadas con variaciones climáticas. A través de esta zona marginal avanzada, 
donde sobrevive un pueblo maya extrañamente aislado, la influencia de la civilización 
mesoamericana se difundió, en varias ocasiones, hacia la cuenca del Misisipí. 


Actualmente, la Huasteca se presenta como una región donde la naturaleza es rica y 
variada; como una región donde el pasado ha dejado numerosos vestigios, y en la cual 
varios pueblos indígenas conservan sus lenguas y tradiciones; y, finalmente, como una 
región en la cual la penetración de la economía moderna se produce, en ciertos 
sectores, a un ritmo acelerado. Por todas estas características, una región así, merecía 
estudiarse en el marco de una RcrP, que reunía investigadores de diferentes disciplinas 
científicas. 


Geología: La geología estratificada de las llanuras de la Huasteca ha sido ampliamente 
estudiada, ya que hasta hace poco se trataba de una de las grandes regiones petrolíferas 
del mundo. Sin embargo, su contorno montañoso y su paleovolcanismo habían sido 
objeto de menor atención. En 1964-1965, una misión de la rcp núm. 48 permitió a B. 
Guérin-Desjardins, ingeniero del Instituto Francés del Petróleo, estudiar la geología y la 
tectónica de la Sierra Madre oriental. 


El estudio del paleovolcanismo de la Huasteca y de su contorno, esbozado en 1966 por 
Bobier, director del laboratorio de Villefranche, fue profundizado posteriormente por 
Robin, gracias al apoyo de los servicios de cooperación francesa y del Instituto de 
Geología de la Universidad de México. 


Biología vegetal: En el transcurso de varias misiones, que en total duraron más de dos 
años, Henri Puig, de la Facultad de Ciencias de Toulouse, estudió la geografía botánica 
de la Huasteca y de las montañas que la rodean. Actualmente, H. Puig redacta sobre este 
tema una tesis que también aborda la climatología, así como de la edafología de las 
regiones consideradas. Por su parte, M.-F. Robert emprendió el estudio de los bosques 
de pinus cembroides de la Sierra Madre oriental. 


Arqueología: G. Stresser-Péan dirigió las excavaciones de la Misión Francesa en tres sitios 


posclásicos del noroeste de la Huasteca: Tamtok, El Platanito y Vista Hermosa. Todavía 
se encuentra en proceso de estudio el abundante material recolectado a través de estas 
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excavaciones, el cual permite hacerse una idea de la civilización de los huastecos en 
vísperas de la conquista española. 

Una excavación dirigida por G. Stresser-Péan en San Antonio Nogalar, arrojó útiles 
datos sobre la civilización agrícola marginal de la época Clásica que, a principios de 
nuestra era, se extendía bastante lejos en dirección al norte, hacia las montañas de la 
sierra de Tamaulipas. 

En las áridas altiplanicies de San Luis Potosí, Jean Lesage recolectó, en 1965-1966, 
algunos vestigios de la vida de las antiguas tribus nómadas. 


Etnología: En el terreno de la etnología, G. Stresser-Péan prosiguió el estudio de los 
indígenas huastecos y nahuas de la Huasteca, aunque continuó la redacción de un 
trabajo sobre la danza del Volador, una de las pocas ceremonias importantes del México 
antiguo que ha sobrevivido hasta nuestros días. 

Por otra parte, con el fin de lograr una mejor comprensión de los problemas de la 
Huasteca, se llevaron a cabo una serie de misiones entre los pueblos indígenas de los 
alrededores de esta región: totonacos (A. Ichon), otomíes (J. Galinier), pames (Chemin), 
nahuas de las inmediaciones de Huauchinango (Chamoux). 

Recordemos que los huastecos, adeptos al culto de la embriaguez y la fecundidad, 
forman parte de la familia lingiística maya; pero que se aislaron de ella desde hace 
aproximadamente 3000 años para forjarse una civilización original, de la que los 
aztecas tomaron diversos elementos. 

Los otomíes, quienes adoran el dios del fuego, han conservado, en las montañas del sur 
de la Huasteca, parte de sus antiguas creencias y prácticas paganas, mientras que los 
que viven en la meseta central mexicana las han perdido. En cuanto a los pames del 
estado de San Luis Potosí, éstos descienden de tribus seminómadas, a las que el 
contacto con los huastecos aportó, antiguamente, algunos elementos de civilización, 
tales como el conocimiento de la agricultura y la cerámica, lo que les permitió 
sobrevivir a la conquista española. 

Geografía humana y problemas sociales: J.-C. Vergnes se dedicó a estudiar los problemas 
agrarios de la comunidad indígena de Chililico. Otro geógrafo, M.-F. Prévót, estudió el 
desarrollo de la ciudad de Tampico y la influencia que ésta ejerce sobre las zonas 
rurales aledañas. Finalmente, al sureste de la Huasteca propiamente dicha, se realizó un 
intento por estudiar a los descendientes de colonos franceses que se establecieron 
durante el siglo pasado en la región de Nautla. 


OTRAS INVESTIGACIONES EN MÉXICO 


J. Brunet estudió la geología de la región de Puebla-Tehuacán y actualmente prepara 
una tesis sobre los équidos fósiles de México. 

Tardy y Bonneau, encargados de misión de la rcP núm. 48, trabajaron en estrecha 
relación con el Instituto de Geología de la Universidad de México; el primero en la 
sierra de San Carlos (Coahuila), el segundo en la Sierra Madre occidental. 

Darchen, biólogo, vino a México a estudiar el problema del determinismo de castas 
entre los melipones. 

En 1972, Pierre y Mateu llevaron a cabo investigaciones entomológicas en las regiones 
áridas o semiáridas del norte de México. 
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Dehouve realizó un estudio sociológico del pueblo indígena de Xalpatlahuac, en el 
estado de Guerrero. Joaquín Galarza, etnohistoriador, describió e interpretó un lote de 
seis manuscritos pictográficos descubiertos en el pueblo de Chiepetlán (Guerrero). Por 
otra parte, este mismo investigador se dedica el estudio de los glifos aztecas de ciertos 
monumentos coloniales, así como de la etnología de un pueblo nahua del Valle de 
México. La señora de Durand, traductora de las crónicas nahuas de Chimalpahin, llegó a 
la ciudad de México en 1972, para confrontar sus datos históricos con los de los mejores 
especialistas mexicanos. 


En 1970, Seydoux vino a observar las técnicas de la laca mesoamericana en el pueblo de 
Olinalá. En 1965, Jean-Michel Hercourt estudió la geografía urbana y la influencia 
económica de la ciudad de Toluca. 


C. Baudez y P. Becquelin, encargados de investigaciones, se dedican actualmente, junto 
con varios colaboradores y gracias a una ayuda especial de la Misión de México, a la 
excavación del sitio maya de Toniná, cerca de Ocosingo (Chiapas). Se sabe que los 
grandes sitios mayas de la época Clásica representan uno de los pináculos del arte y la 
arquitectura indígenas del Nuevo Mundo, y que las autoridades mexicanas conceden 
especial importancia a su preservación. Entre los logros de la Misión Arqueológica y 
Etnológica Francesa figura el que G. Stresser-Péan haya conseguido, bajo su 
responsabilidad, que por primera vez se admitiera a jóvenes arqueólogos franceses en 
la exploración de uno de estos sitios. Durante estos trabajos, la señora Becquelin, quien 
ha venido para acompañar a su esposo, se dedica al estudio de la lengua de los 
indígenas tzeltales de la región. 


INVESTIGACIONES EN CENTROAMÉRICA 


En América Central, la rcp núm. 48 organizó algunas misiones arqueológicas. Así, P. 
Becquelin estudió la arqueología maya de la región de Nebaj, en Guatemala, y C. Baudez 
realizó excavaciones en distintos sitios de Honduras. Posteriormente, Baudez y 
Becquelin unieron esfuerzos para excavar el gran sitio de Los Naranjos, a orillas del 
lago Yojoa, lo cual les permitió verificar la extensión de la antigua civilización maya 
hacia el oriente. Por su parte, A. Ichon realizó durante el mismo periodo, excavaciones 
y prospecciones arqueológicas en la región de Tonosí, en Panamá. 


En el terreno de la etnología, A. Chapman recibió créditos por parte de la rcp núm. 48 
para estudiar a los lencas, indígenas aculturados del oeste de Honduras. 
Posteriormente, A. Chapman realizó varias estancias entre los indígenas jicaques, en 
colaboración con la Organización Mundial de la Salud, el Instituto Nacional de Estudios 
Demográficos de Francia y los equipos del doctor Ruffié, Director del laboratorio de 
hemotipología del cnrs. 


PUBLICACIONES 


Los colaboradores de la rcp núm. 48 y de la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa 
en México han publicado numerosos artículos en revistas científicas, tales como el 
Journal de la Société des Américanistes, L'Homme, Caravelle, las Actas de los Congresos 
Internacionales de los Americanistas, la Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, etc. En 
1969, el Instituto de Etnología publicó la tesis de P. Becquelin, Archéologie de la région de 
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Nebaj, Guatemala.* En ese mismo año, el cNrs editó la tesis de A. Ichon, La religion des 
Totonaques de la sierra. En 1970 la editorial Nagel publicó una obra general de C. Baudez 
sobre la arqueología centroamericana. 


En fechas más recientes, la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México, con 
ayuda del curs y del Ministerio de Relaciones Exteriores de Francia, emprendió la tarea 
de crear una colección titulada Études Mésoaméricaines. 


Esta iniciativa tiene por objeto difundir sus trabajos entre el público culto de México y 
Centroamérica. El primer volumen, que acaba de aparecer, es el de J. Galarza, Lienzos de 
Chiepetlán. Deben seguir el libro de G. Stresser-Péan, Recherches Archéologiques dans la 
sierra de Tamaulipas, así como el de C. Baudez y P. Becquelin, Les fouilles de Los Naranjos, 
Honduras. Está prevista la publicación de otros volúmenes más. 


Por otra parte, la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México tiene 
contemplada la publicación de una revista con una periodicidad irregular, donde 
podrían dar a conocerse trabajos de menor extensión y documentos, así como un 
calendario de eventos relevantes. 


Además, la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa realizó un cortometraje sonoro a 
color, en formato de 16 mm, filmado por la señora Stresser-Péan y titulado Shantolo, la 


féte des morts dans un village au sud de la Huasteca.* 


Otras películas sobre etnología y arqueología se encuentran en preparación. 


NOTAS 


1. École Francaise de México: Escuela Francesa de la Ciudad de México [N. del T.]. 

2. CNRs: Centre National de la Recherche Scientifique (Centro Nacional de Investigación Científica). [N. 
del T.] 

3. Recherche Coopérative sur Programme: Investigación Cooperativa sobre un Programa. [N. del T.] 

4. Las referencias bibliográficas completas de las publicaciones mencionadas en este artículo se 
encuentran en la bibliografía general al final de la presente obra. 


5. Shantolo, el día de muertos en un pueblo indígena del sur de la Huasteca. [N. del T.] 


NOTAS FINALES 


*. Tomado de Le Courrier du cNrs, vol. 10, [octubre] 1973, pp. 33-39. 
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Fundación de un Centro de 
Investigaciones Francesas en 
México" 


HASTA hace poco, las investigaciones científicas francesas en México se llevaban a cabo 
en condiciones más o menos precarias, pese a dos intentos de organización, uno en el 
siglo XIX y otro en los años 1930. En 1958 se presentó una ocasión favorable para 
remediar tal situación: las autoridades mexicanas propusieron a Francia la creación, en 
la ciudad de México, de un organismo permanente que se encargara de realizar 
investigaciones científicas, en particular en los campos de la arqueología y la etnología. 


Se firmó un primer convenio en octubre de 1960, gracias a la visita a México de André 
Parrot, entonces secretario general de la comisión de excavaciones del Ministerio de 
Relaciones Exteriores de Francia. Fue así como se decidió crear una “Misión 
Arqueológica y Etnológica Francesa en México”, cuya dirección fue confiada a Guy 
Stresser-Péan, director de estudios en la Sección V de la Escuela Práctica de Altos 
Estudios a quien se dieron, con este fin, todas las facilidades administrativas necesarias. 


Esta Misión tuvo inicialmente un carácter precario y, en cierta forma, experimental. 
Cada año, la Comisión de Excavaciones le otorgaba créditos para realizar 
investigaciones arqueológicas, lo cual le permitía subsistir y llevar a cabo una nueva 
campaña. La Misión no adquirió realmente carácter oficial sino mediante el acuerdo 
cultural franco-mexicano del 17 de julio de 1970, que le confirió un estatuto 
permanente. Por otra parte, el apoyo del cxrs,' que se había concretado en 1964 
mediante la creación de la rcP núm. 48,? “Misión Científica Francesa en México y en 
América Central”, se confirmó en 1974, con la fundación de una Misión permanente, la 
cuarta de su tipo después de las de Karnak, Jerusalén y Afganistán. 


Podemos esperar que durante el año de 1975, por fin, la Misión en México pueda gozar 
de locales propios y lograr de esta manera el carácter de un verdadero centro de 
investigaciones francesas, que se encargue de extender su influencia a las seis 
repúblicas centroamericanas. Esta obra, que finalmente se ha concretado al cabo de 13 
años de esfuerzos, ha representado para su fundador, durante todo este tiempo, una 
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responsabilidad administrativa tan pesada, que tuvo serias repercusiones sobre sus 
actividades personales de investigación y docencia. 


EQUIPO Y DOCUMENTACIÓN 


La Misión de la ciudad de México constituye, desde ahora, un centro de investigaciones 
dotado de oficinas, de una biblioteca, de un laboratorio de arqueología, talleres de 
dibujo y fotografía; cuenta con vehículos, muebles y equipo de oficina, aparatos 
topográficos, cámaras fotográficas y cinematográficas, grabadoras, etc. El personal de 
planta, conformado por una secretaria, un fotógrafo y un dibujante-topógrafo, pronto 
incluirá un asistente de arqueología que trabaje con el director. 


La Misión se esfuerza por convertirse en un centro de documentación, que permita a 
los investigadores procedentes de Francia trabajar en buenas condiciones y aprovechar 
los resultados que obtuvieron sus predecesores. Con este fin, la Misión se esfuerza por 
conformar una biblioteca, una colección de mapas y fotografías aéreas, una fototeca 
organizada de manera sistemática, así como colecciones de dibujos, planos y 
grabaciones sonoras. En la medida de lo posible, se copian y clasifican en fichas los 
apuntes de campo de los investigadores. 


En cuanto a los objetos arqueológicos recolectados en el transcurso de las excavaciones, 
la mayoría de ellos deben enviarse al Museo Nacional de la ciudad de México. Por lo que 
toca a los objetos etnológicos, estos se destinan, en principio, al Museo del Hombre de 
París. Por consiguiente, las colecciones conformadas por la Misión son temporales. Sin 
embargo, antes de desprenderse de estos objetos se procura elaborar fichas y dibujos de 
ellos y tomar fotografías que puedan conservarse y usarse para las publicaciones o 
consultarse para trabajos posteriores. 


INVESTIGACIONES 


Las autoridades mexicanas solicitaron a la Misión Francesa que centrara sus principales 
investigaciones en la Huasteca, o région de Tampico, en la cual G. Stresser-Péan ha 
venido realizando estudios desde 1936. Por consiguiente, se emprendió un estudio 
pluridisciplinario de esta région, con misiones de geología, de biología vegetal y de 
biología animal, como apoyo a las investigaciones de arqueología, etnología, geografía 
humana y lingúística. Se realizaron excavaciones en los sitios de Tamtok, Platanito, 
Vista Hermosa y San Antonio Nogalar. Asimismo, se llevaron a cabo, o todavía siguen 
llevándose a cabo, investigaciones etnológicas entre los indígenas huastecos, nahuas, 
totonacos, tepehuas, otomíes y pames de esta région o de sus alrededores. 


No por ello se han descuidado las demás áreas de México, las cuales han sido objeto de 
investigaciones correspondientes a las ciencias humanas o naturales: las regiones de 
lengua náhuatl del estado de Guerrero recibieron la visita de dos misiones de etnología 
y de una de etnohistoria; durante dos años, arqueólogos franceses excavaron por 
primera vez el gran sitio maya clásico de Toniná, en Chiapas; se emprendió un estudio 
lingúístico y etnológico entre los indígenas tzeltales de la région de Ocosingo y de 
Bachajón. 
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Asimismo, la acción de la Misión Francesa se extendió a las repúblicas 
centroamericanas, a través de misiones etnológicas entre los indígenas jicaques y 
lencas, y a través de misiones arqueológicas en Guatemala, Honduras y Panamá. 


PUBLICACIONES Y PELÍCULAS 


Los colaboradores de la Misión Francesa en México han publicado numerosos artículos 
en revistas científicas especializadas o en las actas de distintos congresos. 


En 1969, el Instituto de Etnología de París publicó la tesis de 3% ciclo de P. Becquelin, 
Archéologie de la région du Nebaj, Guatemala.? El mismo año, el curs imprimió la tesis de 3% 
ciclo de A. Ichon sobre La religion des Totonaques de la sierra. En 1970 apareció, en la 
editorial Nagel, una obra general de C. Baudez sobre la arqueología centroamericana. 


En fechas más recientes, la Misión Francesa ha emprendido, con el apoyo del cnks y del 
Ministerio de Relaciones Exteriores de Francia, la publicación de una colección titulada 
“Études Mésoaméricaines”* Estas obras se imprimen en lengua francesa en México, con 
el fin de aprovechar los bajos costos de la edición en este país y facilitar su difusión 
entre el público culto de América Latina y América del norte. Por su parte, el cNRs se 
encarga de su difusión en Francia y el resto del mundo. 


Ya han aparecido dos volúmenes: el de J. Galarza, titulado Lienzos de Chiepetlán, que 
estudia un conjunto de seis manuscritos pictográficos descubiertos en un pueblo 
indígena del estado de Guerrero; y el de C. Baudez y P. Becquelin, Archéologie de Los 
Naranjos, Honduras, que está consagrado a las excavaciones realizadas en un destacado 
sitio de Honduras, de gran importancia para apreciar la expansión de la civilización 
maya hacia el oriente. El volumen 3, que debe aparecer este año, llevará la firma de G. 
Stresser-Péan y presentará el resultado de investigaciones arqueológicas y 
etnohistóricas realizadas en la sierra de Tamaulipas, al norte de la Huasteca. El 
volumen 4, escrito por A. Chapman, dará a conocer los mitos de los indígenas jicaques 
de Honduras. Se solicitarán créditos para publicar los trabajos de H. Puig sobre la 
vegetación de la Huasteca y de A. Ichon sobre las excavaciones que realizó en Panamá. 


Se encuentran en preparación un libro de Becquelin y Baudez sobre la excavación del 
sitio maya de Toniná y varios trabajos de G. Stresser-Péan sobre la arqueología y la 
etnología de la Huasteca, así como sobre la danza del Volador. 

El día de muertos en un pueblo indígena de la Huasteca constituyó el tema de una 
película sonora y a color, en formato de 16 mm, realizada por Claude y Guy Stresser- 
Péan.* Otra película, en proceso de edición, presenta la técnica de la cerámica entre los 
otomíes orientales.* 


FORMACIÓN DE INVESTIGADORES 


Uno de los objetivos fundamentales de la Misión Francesa siempre ha sido la formación 
de jóvenes investigadores. Esta labor ha contado, no solamente con el apoyo del 
Ministerio de Relaciones Exteriores de Francia, el cual ha enviado a numerosos jóvenes 
franceses para que allí prestaran su servicio social, sino también con el apoyo del cnrs, 
el cual coadyuvó en la realización de numerosas misiones y en la creación de algunos 
puestos de investigadores. 
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En el ámbito de las ciencias naturales, el centro creado en la ciudad de México brindó a 
varias universidades francesas la posibilidad de enviar a algunos de sus mejores 
estudiantes para que realizaran trabajos de campo. Así fue como H. Puig logró preparar 
la tesis de doctorado en ciencias que acaba de defender en Toulouse. En el terreno de la 
arqueología y la etnología, el mismo G. Stresser-Péan pudo orientar o dirigir los 
trabajos de algunos jóvenes investigadores. 


Gracias a la Misión Arqueológica y Etnológica Francesa en México y a la rcP núm. 48, A. 
Ichon logró reunir los elementos para su tesis de 3% ciclo sobre la religión de los 
totonacos (1967) y para su tesis de Estado sobre las excavaciones de Tonosí, Panamá 
(1973). J.-M. Hercourt redactó una tesis de 3% ciclo de geografía humana sobre la ciudad 
de Toluca. D. Dehouve presentó, para su tesis de 3* ciclo, los problemas sociales y 
religiosos actuales de un pueblo indígena de lengua náhuatl. J. Galarza consiguió 
estudiar los manuscritos pictográficos de Chiepetlán, para su tesis de 3* ciclo, y 
actualmente se encuentra preparando el estudio del Códice de Zempoala para obtener el 
doctorado de Estado. La señorita A. M. Vacher, musicóloga, obtuvo apoyo por parte de 
la Misión para la elaboración de su tesis de 3% ciclo que acaba de defender sobre el 
teponaztli, 


Actualmente, cinco jóvenes investigadores están preparando sus tesis de 3* ciclo bajo la 
dirección de G. Stresser-Péan; los que no dependen de una universidad de provincia, 
solicitaron el registro de sus tesis ante la Sección de la Escuela Práctica de Altos 
Estudios. J. Galinier, de la Universidad de Burdeos, quien vivió más de dos años entre los 
otomíes orientales, presentará el modo de vida de estos indígenas como tesis de 3* 
ciclo; posteriormente, piensa presentar el estudio de su religion como tesis de 
doctorado de Estado. Anne-Marie Vié, quien se ocupa del estudio del dios 
mesoamericano Xipe Tótec, se esfuerza por establecer una perspectiva cronológica 
mediante el uso de datos arqueológicos. Marie-Charlotte Arnaud, profesora de historia, 
realiza excavaciones en Guatemala, en la région de la Verapaz, para estudiar el hábitat 
de los mayas de la época Clásica. D. Michelet, profesor de letras clásicas y filología, 
establece la secuencia arqueológica de la région de Río Verde, al oeste de la Huasteca. E. 
Taladoire, profesor de historia, quien acaba de ser nombrado asistente en la 
Universidad de París IV, consagra su tesis al juego de pelota ritual de la antigua 
civilización mesoamericana. 


PRESENCIA EN MÉXICO DE LA V SECCIÓN DE LA 
EPHE 


Preocupado por formar jóvenes investigadores, Guy Stresser-Péan se propone 
demostrar que considera sus actividades de director-fundador de un centro francés de 
investigaciones en México, como una prolongación de su papel como director de 
estudios en la V Sección de la École Pratique des Hautes Études (EPHE). 


Es su deseo que la construcción de las nuevas instalaciones de la Misión, así como el 
nombramiento de un director adjunto, le permitan reanudar, al menos en parte, sus 
actividades docentes. 
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NOTAS 


1. CNRs: Centre National de la Recherche Scientifique (Centro Nacional de Investigación Científica). [N. 
del T.] 

2. RCP: Recherche Coopérative sur Programme (Investigación Cooperativa sobre un Programa). [N. del 
T.] 

3. Las referencias bibliográficas completas de las publicaciones mencionadas en este artículo se 
encuentran en la bibliografía general al final de la presente obra. 

4. Estudios mesoamericanos. [N. del T.] 

5. Shantolo, La féte des morts dans un village indigéne du sud de la Huasteca (Shantolo, La fies-ta de los 
muertos en un pueblo indígena del sur de la Huasteca), 1968. 

6. Dionisia, potiére otomi (Dionisia, alfarera otomi), 1975. 


NOTAS FINALES 


*, Tomado de Annuaire de l'École Pratique des Hautes Études, t. 82, 1974-1975, pp. 11-16. Traducción 
del francés de Jean Hennequin. 
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Abreviaturas 


AdA Anales de Antropología, UNAM, México. 

CEMCA Centro de Estudios Mexicanos y Centroamericanos, México. 
cia Congreso Internacional de Americanistas (Actas). 

FCE Fondo de Cultura Económica. 


GsP Guy Stresser-Péan. 


Ímal Handbook of Middle American Indians, University of Texas Press, Austin, 


KA Instituto de Investigaciones Antropológicas, México. 
INAH Instituto Nacional de Antropología e Historia, México. 
JSA Journal de la Société des Américanistes, París. 

RMEA Revista Mexicana de Estudios Antropológicos, México. 
sMA Sociedad Mexicana de Antropología. 


UNAM Universidad Nacional Autónoma de México. 
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